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يها 


تصدس 


عرفت العالم الدکتور علي حسین الوردي عن بعد. وفي 
عمر لا یتجاوز العشر سنوات وذلك عن طریق نقاشات كانت 
تدور عبر التلفاز بين من هم أكبر مني Ee‏ حیث يذكر اسم 
المرجوم الوردي خلالها وکان اسما مثيراً للجدل. ثم صرت 
مأخوذا , بحب التعرف على ما يقول وعلى ما يقال عنه. فقد 
اكتشفته أكثر فأكثر من خلال كتاباته إذ وجدت أنه كان أيضا 
يكتب في مجلة المعلم مقالات اجتماعية مهمة» كما اقتنيت 
بعمر مبكر أول كتاب له وهو (دراسة في طبيعة المجتمع 
العراقى) ولقد أحدثت القراءة الأولى لكتاب الوردي ذاك تأثيرا 
is‏ على اهتماماتي الشخصية بنوعية القراءة» وفي الوقت 
نفسه فتح عيني على أمور كثيرة جعلت ذهني يلتفت إليها. ولقد 
أصدر الم رحوم الوردي اغلب کتبه خلال العهد الملکی: 
والقسم الآخر فى العهد الجمهوري. وآخر OLS‏ صدر له في 
حياته كان المحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث» 


استمر المرحوم الوردي ينشر سلسلة كتبه (لمحات 
اجتماعية من تاريخ العراق الحديث). وهذه السلسلة من 
البحوث التاريخية في الواقع لا تشمل العراق الجغرافي 





وحسب. بل تغطي المنطقة المحيطة بالعراق کترکیا وإيران 
ومصر وسورية والجزيرة العربية. اذ یری الوردي ومنذ أول 
دراسة للتاریخ من منطلق اجتماعي أنه لا يمكن فهم تاريخ 
العراق الحدیث دون دراسة المنطقة المحيطة به وتأثیراتها 
العميقة ade‏ 


وواصل الوردی اصدار آجزاء کتابه المذکور أعلاه حتی 
الجزء السادس الذي أصدره عام ۰1979 ثم توقف عن نشر 
الأجزاء الأخرى. وقد تساءل الناس عن سبب ذلك التوقف 
وعن أهمية إصدار أو تكملة اصدار الأجزاء الاخری 
وخصوصا لأنها كانت قد وصلت إلى مرحلة زمنية مهمة جداً 
وهي سنة ۱924 التي مثلت المرحلة الاولی من تأسيس 
الدولة العراقية الحديثةء الفترة التي عاشها الوردي وعایشها. 
نشر کتب الوردي خارج العراق: 

عندما قامت الحرب العراقية الايرانية المدمرة عام ۱980 
وما رافقها من مشاکل ومصائب حلت على العراق» هاجرت 
إلى خارجه. by‏ عام 1990 قررت تأسیس دار للنشر (عربية/ 
إنكليزية) في لندن تتولی نشر الکتب والمزلفات الفكرية 
والتاريخية في جو من الحرية وبعيداً عن يد الرقابة والخوف 
والإرهاب الفكري. وكانت مولفات المرحوم الوردي بين 
أوائل الكتب التي وضعتها نصب عيني لنشرها خارج العراق 
لأهميتها المؤكدة في تحريك الفکر وجعل الانسان یفکر وفق 
منطلق جدید. 





لذا طلبت من المرحوم الدکتور الوردي حقوق نشر كتبه. 
فوافق على طلبي برغم ما عرف عنه رفضه منح حقوق نشر 
کتبه إلى أي دار أخرى. وفي المرحلة التي اشتد فیها مرضه 
عدل العقد الموقع بيننا عام 1991« وجعله ينص على منحی 
وفي القترة التي قمت بنشر کتاب (لمحات اجتماعیه من تاريخ 
العراق الحديث) بدأت عمليات السطو والتزوير على كتب 
المرحوم من قبل مجموعة من المزورین في إيران ثم في 
لبنان. وبحکم انعدام القانون الحامي لحقوق المولف والناشر 
في العالم العربی والاسلامی. غدا تأثیر الکتب المزورة کبیرا 
آسعار المز ور وأسعارنا. 


الاستمرار في نشر کتب الوردي 
لقد كان العقد الموقع بيني وبين المرحوم التزاماً أدبيا 
is Lol,‏ ألقى على مسؤولية المحافظة على حقوق 
الوردي وحقوق ورئته. لذا فان نشر کتبه مسوولیه مضاعفة 
خصوصاً عندما بدأ ظهور العدید من الطبعات المحرفة 
وهكذا كثرت lam‏ في الأسواق الکتب التي تحمل اسمه! 
وخلال السنوات الماضية قمت بنشر Gleb‏ جديدة 
لجميع كتب المرحوم الوردي» فيما قامت دار الوراق في 
الوقت نفسه» بشن حملة ملاحقة واسعة ضد المزورين 
والمحرفين والسارفين في المعارض العربية وفى بعضص 
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الاسواق العربية لمنع تداول الکتب المزورة وکان نجاحنا 
جزئیا فى هذا الجهد. 

بيد أن ما یثلج القلب بالرغم من تزویر وتحریف كتب 
الوردي أن اسمه آصبح لامعا وحاضرا في العالم العربي من 
مشرفه إلى مغربه. 

ولد العالم المرحوم علي حسين الوردي في مدینه 
الكاظمية من ضواحي بغداد عام ۰1913 وفي محله 
الأنباريين تحدیدا لأسرة علمية معروفة تدعى بيت (أبي 
الورد) نسبة إلى عمل أسلافها في تقطير ماء الورد. وهي ' 
مهنة معروفة فى المدينة منذ مئات السنین. وقد درس فى 
مدارس الکاظمية. ثم past‏ الدراسة الثانوية» بعدها 
ولتفوقه فى دراسته آرسلته الحكومة العراقية للدراسة فى 
الجامعة الأمريكية فى بیروت حيث تخرج منها بدرجة 
شرف عاد إثرها إلى بغداد وعمل فى التدريس لمدة ثلاث 
ote‏ ثم pool‏ إلى جامعة تکساس فى آمریکا Spar‏ 
على الشهادة الاكاديمية العلیا في العلوم الاجتماعية. وکان 
موضوع بحثه المقدم إلى الجامعة فى دراسته لنیل الماجستیر 
(دراسه فى سوسیولوجیا الاسلام) وقد نال الماجستیر بدرجة 
الشرف عام 1948. ثم حصل على شهادة الدکتوراه عام 
0 في الجامعة نفسها وکان موضوع آطروحته (نظرية 
المعرفة عند ابن خلدون). ثم عاد إلى بغداد 1950 وعيّن 
مدرسا في كلية الاداب بجامعة بغداد. 
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ويُعدَ الدکتور الوردي الرائد الأول في تأسيس علم 
الاجتماع في SLI!‏ العربی كلهء کعلم منفصل عن باقي 
العلوم الإنسانية. وقد استمر الوردي في التدریس حتی عام 
9 أحيل بعدها إلى التقاعد tly‏ على طلبه لكي يتفرغ 
Gad‏ والتأليف. 

عرفت الصحف والمجلات العراقية الدکتور علي 
الوردي منذ أواسط آربعینیات القرن الماضي حیث بدا پنشر 
مقالات آظهر فیها أسلوبه الخاص والمتمیز واستمر في 
الکتابة في الصحف العرافية إلى تسعینیات القرن الماضي. 
واليوم یعکف الأستاذ الدکتور طارق الحمداني وفریق خاص 
مكلف بجمم كل آعمال الدکتور الوردي ومقالاته وبحوثه في 
الصحف والمجلات العرافية والعربیه للفترة الممتدة بين 
عامي 1945 و1995 ومن المژمل أن ینجز هذا العمل في 
السنة القادمه. 

|- شخصية الفرد العراقی/ 1950 - بغداد. 

2- خوراق اللاشعور/ 1951 - بغداد. 

3 - وعاظ السلاطين/ 1954 - يغداد. 


4- مهزلة العقل البشري/ 1955 - بغداد. 
5- أسطورة الأدب الرفیع/ ۱957 - بغداد. 
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6 الاحلام بين العلم والعقيدة/ 1959 - بغداد. 

7- منطق ابن خلدون/ ۱962 _ القاهرة. 

8- دراسة في طبيعة المجتمع العراقي / 1965 بغداد. 

9- لمحات اجتماعية من تاريخ المراق الحديث / 
1969- 1979 (ستة أجزاء في ثمانية کتب وهي کالاتي : 
الجزء الأول ۱969 ۰ الجزء الثانی ۰197۱ والجزء الثالث 
1972 والجزء الرابع 1974 ۰ والجزء الخامس / قسمان 
القسم الأول ۰1977 القسم الثانن ۱978 - الجزء السادس : ؛ 
القسم الأول ۱978 والملحق 1979. 

10- الاخلاق - الضائع من الموارد الخلقية / ۰2007 
لندن ‏ سيروت 

| ۱- قصة الاشراف وان سعود | وهو ملحق الجرء 
الکتب المعدة للنشر لاول مرة بعد وفاته 
إنكليزي وهی شهادة الماجستير ‏ وهو هذا الكتاب GUI‏ بين 
| مه 

2- نظرية المعرفة عند ابن خلدون / 1950 تكساس 
لشهادة الدكتوراه ‏ يعمل عليه ومن المؤمل صدوره بالنسخة 
العربية فى عام 2014. 





وكلا الکتابین لم یترجما إلى العربية في حیاته» وعند 
سؤاله في حینه عن ذلك قال: کل شيء في وفته. 

الاعمال الکاملة المنشورة في الصحف والمجلات 
والمقالات والبحوث التي کتبها الوردي بين عام 1945 
و1995. من اعداد ودراسة الاأستاذ الدکتور طارق نافم 
الحمداني. 

وقد أبلغني قبل موته بأشهر GL‏ سوف یرسل الکتب التي 
يرغب بنشرها. ولل"سف اختفت بعد وفاته وهي : 

۱- تکملة للمحات الاجتماعية من تاريخ العراق 
الحدیث. الاجزاء السابع والثامن والتاسم. 

2- حياتي أو من حياتي/ وهي عبارة عن مذکرات 
وانطباعات شخصية. 

wks: -3‏ لم بنته المرحوم من وضع عنوانه وأسماه 
(مشروع العمر). وقد ذكره المرحوم مير بصري في كتابه 
(أعلام العراق) الجزء الثالث ص ۰421 والمعتقد أنه يقصد 
الكتاب نفسه المعنون (طبائع البشر). 

4- كتب في خزانة الوردي - كان المرحوم يضع كل 
OLS‏ ينتهي منه في مغلف وعليه عنوان الكتاب ويضعه في 
خزانة خشبية في بيته» وعندما سألناه حینه. متى تخرج هذه 
الكتب للنشر؟ قال: كل شي lady‏ 

الكتب التي أعلن عنها في داخل كتبه المطبوعة وهي 
معدة للنشر ولم تنشر: 





| - ازدواج الشخصية العراقية. 

2- المراق والبداوة . 

3- تاريخ الصراع الطائفي في ال سلام : 

4- الحقيقة الغائية فى الإسلام. 

5 - لغز الشخصية. 

= مشا الحركات الاجتماعية فى الإسلام. 

7- نشأة الوعی السياسي في العراق الحدیث - lias‏ 
الكتاب ذكره المرحوم كوركيس عواد في (معجم المؤلفين 
العرافیین) ج 2 ص 5 43. ودکره المرحوم مسر بصري في 
ais‏ (أعلام الأدب في العراق الحديث) 3 2 ص ۰550 
وكذلك ذكر الكتاب المرحوم هاشم الرجب في المجلة التي 
كانت تصدرها مكتبة المثنى تحت عنوان (مجلة المكتبة) 
العدد 66 ص 53 تشرين 1968: أن الوردي أنهى تأليف 
الجزأين . الأول والثاني مئه» ويقع كل منهما في 00/ 
صفحه وندور فكرته حول فترة الانتقال السياسي فى العراق 
بين 1924-1906 بعد أن تحول العرای من مرحلة اللاوعی 
met‏ إلى أشهر مراحل الوعي السياسي والعوامل التي 
لعست دورها في هذه الفترة الانتقالية. وسيتناول الجزء الثالث 
من OLS‏ الأحداث والعوامل بين 1924 والعام ۰1941 
والجزء الرابع یتناول المرحلة المنتهية plu‏ 1958 أما الجزء 
الخامس والاخیر فهو (عراق ما بعد 1968). 


14 





علي الوردي ومدهجه 


بقلم د. حسین الهنداوی"*؟ 


یتسم الاهتمام بالمفکر الراحل الدکتور علي الوردي في 
القرن الواحد والعشرین وتتعمق دراسة آفکاره عن المجتمم 
العراقي في العالم AAS‏ فمولماته التسعة الصادرة فى حياته 
وأهمها («لمحات اجتماعية في تاريخ العراق الحدیث» بأجز اثه 
الثمانية) صارت تنشر بطبعات مختلفة وترجمت أجزاء منها إلى 
لغات عدة كالفرنسية والألمانية والإنكليزية والإسبانية والفارسية 
والتركية والبولونية وغيرهاء ويتزايداهتمامالجامعات 
بالدراسات المتخصصة بها هنا وهناك فيما لا تزال أطروحاته 
المحورية في توصيف «طبيعة» الشخصية العراقية المعاصرة تثير 


(*) د. حسين الهنداوي: كاتب عراقي. له في الفلسفة jaar‏ والاسلام» )1987 
بالفرنسية)» و«التاريخ والدولة ما بين ابن خلدون وهيغل» (بيروت/ دار السافي 
jer, ) 6‏ ضفاف الفلفة» (بشداد/ دار الحكمة 2005) وترجمة «هیغل 
و الهیغلیة» عن الفرنسية (بيروت/ الكنوز الأدبية ۰)2004 و«محمد مكية والعمران 
المعاصر؛ (بيروت. ناشرون 2013) و*فلاسفة التنویر والإسلام». و#استبداد 
شرفي أم استبداد في الشرق؟»۰ و«مقدمة في الفلسفة CALL‏ وغيرها. 
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جدلاً Cale‏ مسا وتان وتستقبل التفسیرات والتعلیقات 
المختلفة بل المتضادة e Ghal‏ والأكثر فالأكثر تعقيداً واسهابا. 


فبين مفكري العراق الحديث جميعاً في مجال علم 
الاجتماع. ليس هناك إلى أيامناء من حمق هذا القدر من 
النجاح حتى شعبياً» وخاصة بالنسبة لعدد من الموضوعات 
التي : cam 5 Mee Ls pa‏ بتفوذها اوس المي المحم 
الوردي EEN‏ 

بداهةء بالامکان جداً فهم هذا الاهتمام الکبیر بالوردي. 
lig’‏ المفكر الاجتماعي المجدد والجريء في ol‏ وأول من 
خصوصياتها الجغرافية ‏ التاريخية - الثقافية: يقدم منظورا 
شاملا ومتماسكا ومنمتحا عن حاله المجتمع العرافي في 
اطاره التاريخي المعاصر را بشكل مبكر من علل مزمنه 
4.9 وهذا المنظور ‏ حتى عندما لا يكون مقبولاً بكامله أو 
LOL‏ یلبی حاحه فكرية متزايدة لفهم ذلك المجتمم وافاق 
والموضوعية لتطوراته أو لانتکاسانه. 


في مجالات کثيرة. الا أن ما یطبعه خاصة هو تطویره لمنهج 
16 





نقدي جدلي خاص مع تأكيده على الاهمية الحاسمة لهذا 
المنهج في کل مجالات دراسة المجتمع العراقي والعربي من 
وجهة نظر اجتماعیه وتاریخیه. وحتی !دا كان الوردي ارتکب 
آخطاء في التفسیر أو الاستنتاج فانه 357 على الاقل على 
وجود مجتمع عرافي کبیر وحيوي وخلاق متشکل من 
استمرارية تماسکه الطبيعي ووحدة تناقضاته ومفعم بنزعتي 
التطور والارتقاء بالضرورة. 

والان» وبعد مرور نحو عقدین من الزمن على وفاة 
الوردي» من الضروري في Lol,‏ إلقاء نظرة جديدة على 
منظوره الاجتماعى الخاص تأخذ بعين الاعتبار كافة تطوراته 
الجوهرية وتعيد إلى الأذهان ما كانت عليه أسسه الأصلية 
وتفحص ما أصبحته منطلقاته فى لحظاتها العليا أو النهائية 
لديه وتسترجع الأسئلة التي اكت عن الحضور بشأنه. 
والحال أننا نعتقد أن مراجعة نقدية لأفكار الوردي نافعة 
بشكل خاص في الوقت الحاضر حيث يواصل هذا المجتمع 
تطوره الثابت كما يواصل مساره المضطرب والمثير. 

لكن دراسة موجزة كهذه لا يمكنها الإفللات من التركيز 
على الجوانب الأساسية وحدهاء الأمر الذي يعذر نواقصها 
وفجواتها ويحث على جهود دراسية لاحقة وقراءات جديدة 
تهدف إلى إثارة اهتمامات إضافية وفتح افاق أخرى لا نشك 
فى أن هذا الكتاب يباشرها جميعا. فالمفكر الراحل الذي 
أراد أن يبدو وبعناد» محض باحث علمي أمين ونقدي وحرء 
لا یزال يستدعي الدراسات الحيوية ويثير استمهامات ساخنة 
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وتفسیرات مفامرة ومعارك وانتقادات» هی جمیعا بحدّ ذاتها 
علائم مجد إضافي كبير. ۱ 

وعلی العموم. نعتقد أن دراسة جديدة شاملة ومنهجية 
للمنظور الا جتماعي للوردي ضرورية لکن ينبغي إقران مراجعة 
مولفانه وکتاباته المنشورة سلفا بمعرفه دفيقة بکتاباته غير 
المنشورة بعد وهي كثيرة كما يبدو (ویتناولها السید ماجد شبر 
فى ا هلا Qe‏ ولا سا dead‏ فا اسماه میگ ن 
طبيعة البشر وأكّد هو نفسه بأنه «کتاب العمر». إذ ظل الوردی 
منشغلاً بهذا الموضوع حتی أيامه الاخيرة بل هناك من يؤڭد 
أنه كان یتحدث دائما فى مجالسه الخاصة والعامة عن تطورات 
عمله في als‏ العا رر ويد نکر مس اة ولا نستبعد أن 
یخلخل نشر هذا الکتاب بعض ثوابت فکرتنا عن منظوره حول 
طبيعة المجتمع العراقي إذ أوحى هو نفسه بذلك عندما si‏ في 
مقابلة صحفية معه فى 1988: (إِنْ الهرَّة الاجتماعية التى 
شهدها العراق فى 14 تموز 1958 EIG‏ كثيراً من مفاهيمى 
ونظريّتي إلى اة والمجتمع؛ فقد Cas‏ قبل ذلك أنظر إلى 
الناس والمجتمم نظرة معيّنة» ثم شهذت الا حداث الصاخبهة 
التى حدئت في تموز 1958 وما code‏ وآدرکت عند ذاك col‏ 
مخطئ في نظريتي القديمة في طبيعة البشر بوجه عام وطبيعة 
المجتمع العرافي my‏ خاص». 

وبانتظار معرفة تلك النصوص» یمکن في رأينا تقدیم 
تقییم أولي لمنظور الوردي الاجتماعي عبر توضیح أسسه 
الفكرية وفحص منهجه الخاص وأدواته التحليلية وكذلك 
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استنتاجاته العامة بشأن المجتمم العراقي بغض النظر عن 
واقعية مضامینها الجوهرية أو قبولنا بها. 


الأسس الفکرية : 

على صعيد الاسس آو المنطلمات الفكرية Ni‏ من 
الخطأء. في رأينا» جعل الوردي معتنقاً لوجهة فكرية أو 
فلسفية بعينها كي نقول. كما فعل البعض. إنه كان متأثرا 
بالفلسفة البراغماتية «أكثر من غیرها» او نتهمه > 
بتبنى ما زعموا أنه «الرؤية الغربية الاستشراقية فى دراسة 
المجتمع العراقي!». فالوردي في راينا لم يتمذهب بمذهب 
فلسفي محدد أبداً كما لم يتقلب بين المذاهب. إنما كان 
مفكرا نقديا بامتیاز» وحرا بامتیاز» منح نفسه ومنهجه 
المستحدث مديات بلا كوابح عقائدية أو فلسفية في التعامل 
مع ظاهريات مجتمع عراقي كان ولايزال قيد التبلور بعد في 
عدد من مكوناته. وهنا تحديداً تكمن قوة وضعف ذلك 
المنهج الذي اعتبره البعض تركيبة فريدة من عناصر شتى 
آملتها فر صة الدراسة احیانا أو الصدفة أو ضرورات البحث» 
pole‏ معقدة بل متنافرة» تضم دفعة واحدة أفكاراً قادمة من 
الثقافة العربية الموروثة بما فیها الشعر الجاهلي وأخری من 
الفلاسفة والمفکرین العرب والمسلمین النقدیین خاصة مثل 
الجاحظ وأبى حامد الغزالی والمتصوفة إلى جانب تأثره 
العمیق والمعلن من جهة بعبد الرحمن بن خلدون الذى آغذ 
عنه نظرية «صراع البداوة والحضارة»» لیطبقها بطریقته 
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الخاصة المتاثرة Lat‏ بالمنهج التجريبي لفرانسیس بیکون 
والمنهج الوضعي لاوغست کونت. 

ومن جهة ثانية بمنجزات علم الاجتماع الاميركي 
المتحرر نسببا من المنظومات الفلسفية التقليدية 
والایدیولوجیه» ولا سیما نظرية «ازدواج الشخصیه» لروبرت 
ماکایفر «Robert Maciver‏ ونظرية (التناشز الاجتماعی) 
لعالم الاجتماع الأمريكي وليم أوغبرن William Ogburn‏ 
)1959 -۰)1886 ومن جهة ثالثة بافکار مستمدة من علم النفس 
لاجتماعي في جناحه الاميركي وخاصة جورج هربرت ميلم 
George Herbert Mead (1863 -1931)‏ مؤسس مدرسه 
«التفاعل الرمزی» (Symbolic Interaction)‏ فى تحلیل 
الانساق الاجتماعية والکیانات الصغيرة أو الافراد» وئورشتین 
فبلن )1857-1929( Thorsthein Veblen‏ موسس نظریه الربط 
الحتمي بين التکنولوجیا ونمط العلاقات الاجتماعیه. وکارل 
مانهایم )1893-1974( Karl Mannheim‏ وفر‌دیناند کون Cohn‏ 
Ferdinand (1828-1898)‏ وغيرهما من ممثلى المدرسه 
التاريخه الألمانية وبعضهم من المعاصرين للوردي أو شارلس 
کولی )1864-1929( Charles Cooley‏ صاحب نظرية OLY!‏ 
في المرآة (أي إن الانسان یری نفسه في عیون أفراد المجتمم 
الآخرين)ء إضافة إلى نظريات علماء الاجتماع الكلاسيكيين 
مثل أوغست كونت )1798-1857( Auguste Comte‏ مؤسس 


علم الاجتماع التجريبي. أو وليم جيمس (1910 1842( 
«William James‏ أو غیرهم. 
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وبرأينا لا يمكن فهم منظور علي الوردي عن المجتمم 
العراقي إلا إذا Lisi‏ أطروحاته المركزية الثلاث (أي صراع 
البداوة والحضارة وازدواج الشخصية والتناشز الاجتماعي) 
کوحدة واحدة فيه ينتفي بفصلها عن بعضها البعض معنى منظور 
الوردي للمجتمع العراقي وهذا منذ نشره لکتابه الأول «(شخصية 
الفرد العراقی» في ۰195۱ إذ إن هذه المفاهیم تنبثق أو تتوالد 
من بعضها البعض في سياق تتابعها المذکور أعلاه تحديدا. 
فمن جهة لا یمکن تقدیم أحدها على الآخرء OV‏ صراع 
البداوة هو الذي ينتج ازدواج الشخصية ولیس العكسء فیما لا 
یوجد التناشز الاجتماعي الا كنتيجة لازدواج الشخصية. 


فاول تلك المفاهیم أي «صراع البداوة والحضارة» 
المأخوذ بالمعنی الخلدوني LS‏ كان المنطلق الذي سمح 
للوردي بالاستنتاج» من تطبیقه على بلاد الرافدین أن 
المجتمع العرافی الحدیث ليس الا حصيلة لحالة من ذلك 
الصراع باعتبار وقوعه على طرف صحراء كانت تعح بالقبائل 
البدوية القوية الغازية قبل القرن العشرین من جهة» ولکونه 
منتج ووارث حضارات انسانية عظيمة من جهة آخری. هذه 
الثنائية الجغرافیة/ التاريخية آنتجت بدورها ثنائية اجتماعية/ 
تاريخية ولیست نفسية أو مرضية على الاطلاق. والوردی شذد 
مرارا على أن مفهومه عن «ازدواج الشخصیتة» قد أسيء 
فهمهء وأنه ينشأ في المجتمع نتيجة لتصادم نظامين متناقضين 
من القيم تتعايشان في السلوك العام وليس الفردي كما أنه لا 
يطبق على الحالة العراقية حصرا. 
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آما المفهوم التالي والاخیر في السلسلة. فهو «التناشز 
الاجتماعی» المستلهم من مفهوم الفجوة الحضارية أو الفجوة 
الثقافية (Cultural Lag)‏ الذي اطلقه عالم الا جتماع الا مريکي 
وليم أوغبرن» في aks‏ #التغیر الا جتماعی» (Social change)‏ 
الصادر في عام ۰1922 fey‏ عنها بشكل خاص بفكرته التي 
بط بين التغير التکنولوجی والتغير الاجتماعى/ الثقافی . 
والقائلة بأن التقدم السریم ak‏ الذي یحصل في مجالات 
الحياة المادية أو اليومية بفضل الاستفادة من منجزات التقدم 
العلمي واستخدام الاکتشافات التقنية الحديثة والاکثر تطورا 
في وسائل وأساليب تلبية الاحتیاجات ویترتب عنه رخا ple‏ 
في الغالب. لا یصاحبه تقدم ple‏ مواز في الافکار والقیم 
والأخلاق الاجتماعية والممارسات السلوكية والمعانی الثقافية 
والروحیه ینعکس في وضع قوانین | وتشریعات جديدة منسجمه 
مع ذلك التطور المادي. وقبل وليم آوغبرن» كانت هناك 
محاولات كثيرة لربط ودمج التغيرات الاجتماعية بالتحولاات 
الاقتصادية وبالعکس. لكن مفهوم «الفجوة الحضاریة» يسمح 
أيضا بجعل التغيرات الاجتماعية والثقافية والاقتصادية في 
اطار جامع. l‏ 
وقد نتفق مع رأي البعض ob‏ قراءة الوردي لابن خلدون 
ااتعيد بناء النظرية الخلدونية بل تقلبها LI,‏ على عقب» على 
أساس أن صراع البداوة والحضارة الخلدوني يقوم بين نمطين 
متضادین/ متفاعلین من التنظيم الا جتماعی بينما هو عند الوردي 
ازدواج قيمي داخل التنظيم الا جتماعی الواحد. كما pas‏ مع 
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القول OL‏ مفهوم الوردي حول «ازدواج الشخصية» یبتعد کثیرا 
عن معهوم ماکایفر حولها وكذلك الامر نان مفهومه حول 
(التناشز الاجتماعي) مقارنة مع نظرية وليم أوغبرن عنه. إلا أن 
كل هذه الاجتهادات لا تفعل إلا تأكيد النبوغ لدى الوردي 
الذي حتى في دراسته للشخصية العرافية لم ينطلق في وافم 
الحال من معطيات تجريبية مستمدة من البحث الاجتماعى 
التحليلى أو المقارن إنما اعتمدت على فرضيات قبلية وتأملية 
وتاريخية حضراً Listes‏ جاءت استتاجانها. 

ومع ذلك لم يزعم الوردي بدا أنه مبتکر لنظرية خاصة 
بعلم الاجتماع. فخصال التواضم وحب الناس والتضحية 
كانت من العمق لدی المفکر الراحل إلى درجة منعته حتی من 
القول af‏ صاحب هذا المنظور العبقری. إذا جاز القول أو 
تلك المحاولة العلمية الجديدة بالفعل في دراسة المجتمم 
العراقی الحدیث التی آسسها واعترف له بالريادة فیها أهل 
علم الاجتماع العراقییرن والأجانب. 

ورعم أن الوردي راكم على مر ا البحث محاور 
وحيثيات منظوره ذاك مطورا إياه تدريجياء ومتراجعا عن 
بعض عناصره الطارنة أو حتى التأسيسية أحياناً؛ إلا أن 
الثابت منهجيا أنه حاول تفسير ظواهر المجتمع العراقي في 
ضوء ثلاث نظريات مبتكرة لمفكرين سبقوه معروفين من قبل 
بشکل واسع عالميا . لكن الوردي» وهنا یکمن جانب من 
اصالته الفكرية» لم يطبق هذه الفرضیات حرنبا على مظاهر 
وأخلاق المجتمع العراقي إنما استلهمها وحسب دون التردد 
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في تحویرها أو إعادة صباغتها وحتی الابتعاد عن بعض 
مفرداتها إذا اقتضى الأمر ذلك. كما أنه لم يقتصر عليها في 
بناء منظوره الخاص إنما طعّمها بعناصر وأفكار غدت جوهرية 
فيه أحياناًء استلهمها من علماء ومفكري اجتماع آخرين. 

ومن الواضح أن الوردي Ji‏ جهداً خاصاً خلال إقامته 
الدراسية في الولايات المتحدة للتعرف على أهم وربما كل 
نظریات علم الاجتماع وكانت معدودة وحديثة بفعل كون 
القرن التاسم عشر هو تحديداً الحقبة الزمنية التي شهدت 
انطلا فته کعلم مستقل بذاته عن الفلسفة وعلم النفس. والحالو 
أن تلك النظريات كانت نقدية في الغالب وتجريبية أحيانا y‏ 
سيما ما يعرف منها بالنظريات الحتمية ما عمق النزوع 
النقدي لدى الوردي المتس أصلا بأفكار ste‏ من الفلاسفة 
والمفكرين العرب والمسلمين النقديين خاصة مثل الجاحظ 
وأبى حامد الغزالى وابن خلدون. وكما لاحظ صديقه الشاعر 
الراحل عبد الامير الورد في مقدمته لطبعة حديثة من كتاب 
الوردي امن وحي الثمانين» الذي صدره سلام الشماعء فإن 
الوردي بعد الانتهاء من دراسته الجامعية في آمریکا عاد 
بثورة غير سياسية على الرسوم والتقاليد الاجتماعية وعلی 
التاریخ وعلی القیم y‏ في الشرق وحده بل في الغرب Lal‏ 
إذا افتضی الأمر. 

LS,‏ لاحظنا من قبل» إن اهتمام الوردي بالفلسفة كان 
في مجال علم المنطق حصراًء وانتقائياً على العموم» علاوة 
على أنه أخذ طریقه إلى النضوب مع مرور السنوات بفعل 
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بالمجتمم العراقي الحدیث وتأريخه على حساب الفکر 
المحض. إذ نحن نعتقد أن الاهتمام المتعمق بالفلسفة لدیه 
اقتصر على فترة ما قبل 0 فما كانت تغلية وتقعیل 
منهج تبلور خلالها ويمكن تسميته ب«الجدلي». هي ربما 
الإضافات الأساسية الوحيدة فى الفترات اللاحقة على ذلك. 

wes‏ المنهج ومصادره وعناصره في تعليل تلك الظواهر 
تعکس We Lb‏ بالمنطق الخلدوني في فرضیته المركزية عن 
صراع البداوة والحضارة. بيد أن فرضياته المحورية الاخری؛ 
y‏ سیما ازدواج الشخصية والتناشز الاجتماعي› 2 تتضمن Lal‏ 
ودون celta‏ مفهوم التنافض والصیرورت الأمر gm Tan‏ 
بالاعتقاد OL‏ مصدره عنده لا یقتصر على منطق ابن خلدون 
جدلية حديثة وخاصة الهيفلية. 

ویعزز هذه الفرضية کونه اعتبر هیغل امن أعظم الفلاسفة 
الذین ساهموا فى إنشاء منطق الصيرورة الحديث». لأنه «بنی 
نظريته على أساس أن ei‏ اصیل في طبيعة الاشیاء: 
أساس عدم التناقض», S,‏ من asl,‏ أن «الشيء y.‏ يمكن أن 
يموم بذاته حسبما يقول به مبدأ الماهت انما لا بذ أن یحتوی 
على نقيضه فى صميم تكوينه. وبوجود هذا التناقفض في 
تکوین الشی ء يظهر عليه التغير والصيرورة. وهذا هو الذي 
جعل الكون فى حركة متصلة لا lagi‏ أبدأ». 
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ومن المرجَح أن ضعف اهتمام الجامعات الأمريكية 
والانگلوفونية bye‏ آنذاك بدراسة فلسفتی هیغل ومارکس 
كان السبب المباشر في منع الوردي من التعمق بدراسة 
مؤلفات أساسية ug‏ لا سیما النصوص Ob‏ العلاقة 
بالديالكتيك. صحیح أن نقل مفاهیم الفلسفة حرفياً إلى میدان 
علم الاجتماع أو إلى غيره من المجالات ليس ممکنا أو 
خلاقاً بالضرورة. الا أن ل الهيغلي Pls‏ الجدل 
الخلدوني في فلسفة التاريخ» ولا Le‏ في القضايا التي 
تمس التطور الدوري في نشوء وانهيار الدول والحضارات 
وفهم أسباب ظاهرة العمران البشري وديناميتها وغيرها من 
المحاور التى يخبرنا الوردي بأن المنظور الخلدونی كان فيها 
محط إعجابه. l‏ 


منهج جدید : 

ومهما يكن الأمرء فان اکتشاف الوردي لمنطق ابن 
خلدون هو العامل الاعظم في النقلة الکبری التي حققها 
فکره اللاحق على انجاز آطروحته الجامعية. إذ منحه على 
الأقل منهجية جديدة عمقت أصالته التي آثراها استخدامه 
الواعي والعنید SUS‏ المنهجه في dost‏ الاجتماعي كما في 
استنتاجاته التى مال إلى بلورتها بصيغ نظرية. هذه المنهجية 
الجدلية تأخذ من المنطق الفلسفى طاقته التدميرية للبنى 
الدوغمائيةء لكن دون قوانينه المنتجة للتوليفات الجديدة 
وبالتالي للتطور في التاريخ (أو في المجتمع). 
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ویعزز آهمية اکتشافه لمنطق صاحب «المقدمة» علمنا OL‏ 
اهتمام الوردي به لیس جدیدا إنما يعود إلى أيام الذراسة 
العلیا. فهو من جهة خصه بالقسط الاوفی في رسالته لنیل 
oly Sul‏ من جامعة تکساس عام 1950. وهو من جهة أخرى 
ظل لاکثر من عشرة أعوام آخری مولعا به. وبکل ما یظهر 
حوله من کتب ومقالات كما أكد بنفسه. لکنه لم یکتشف الا 
لاحقا أنه ظل WE‏ عن «الناحية المنطقیة» قبل أن یتساءل : 
«أكان ابن خلدون يجري في تفکیره على منهج المنطق 
الأرسطي الذي كان فلاسفة الإسلام يجرون عليه أم إنه ابتكر 
لنفسه منطقاً جديداً خاصاً به ؟ ۷ . 


هذا السؤال هو التأسيس الأول لمنهج علي الوردي 
الخاص في علم الاجتماع برأينا. وهو منهج قائم منذ البدء 
علی استنتاج مماهيم نظرية مؤسسة على الاستقراء. ولیس 
انتاج مباحث تطبيقية أو تربوية أو تأريخية الامر الذي خلق 
صیغ أكثر حدائة وتعقیدا. فهذا الهم جلي وقوي في أكثر من 
مجال من الفکر الاجتماعي لعلي الوردي رغم أن نجاحه في 
تحقيقه لیس مؤكدا. 
العراقي محسن مهدي › کان السبب المباشر في اكتشافه 
لأعيات منطق ابن خلدون. إذ يمتاز هذا الكتاب بكونه أول 
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الخلدونية حول العمران البشری» بعد أن كان الباحثون قبل 
مهدي لا یشیرون الا الى الناحیه الا جتماعية منها. والوردي 
یسجل تقدیره الصریح لهذا الکتاب واعجابه بمحسن مهدي 
(المجهول في بلاده لکن الشهیر عالميًاً كأحد آبرز مؤرخي 
الفلسفة الاسلامية الأحياء)» وموافقته على الکثیر من آرائه 
إلا أنه یخالفه جذریا فى القول ob‏ ابن خلدون جری فى 
نظریته الاجتماعية على المبادی المنطقية نفسها التي جری 
علیها آفلاطون وأرسطو ومن تابعهما من فلاسفة الاسلام. 

وهكذا وبینما یری محسن مهدي أن ابن خلدون لم یکرم 
سوى تلميذ مخلص للفلاسفة القدامی» لا سيما لابن رشد 
وأنه بنى علمه الجديد على الاسس نفسها التى بنى أولئك 
تفكيرهم الفلسفي عليهاء حيث لم يجد حاجة إلى تغيير تلك 
الأسس أو التشكيك بصحتهاء يرى الوردي أن ابن خلدون 
كان ثائراً على الفلسفة القديمة بوجه ley cele‏ المنطق 
الأرسطي بوجه خاص. والدليل هو أنه لو كان سائراً على 
المنهج المنطقي نفسه الذي سار عليه الفلاسفة قبله «لما 
استطاع أن ينتج لنا علما جدیدا . ففي ظن الوردي أن 
«الإبداع العظيم الذي جاء به ابن خلدون نشأ عن كون هذا 
الرجل قد استطاع أن يتحرر من المنطق القديم وأن يتخذ 
لنفسه منطقاً جدیدا». ومن هنا تتأتى ظاهرياً لديه ضرورة كتابه 
«منطق ابن خلدون» باعتباره الأهم في هذا الشأن. 

إلا أننا سرعان ما نكتشف أن الوردي يستخدم هذا 
الكتاب لطرح منهجه الجدلي ضمنا. بمعنى أنه يصبح بمثابة 
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وسيلة مبتکرة يلجأ عبرها الوردي إلى توظیف منطق ابن 
خلدون لصالحه. كما لو أن انتقاله هو ذاته إلى میدان الفلسفة 
بصبح تعويضاً عن الاخفاق في سحب ابن خلدون إلى میدان 
علم الاجتماع. وهكذا فأهمية ابن خلدون في العصر الحديث 
تظهر لديه أكثر ما تظهر في انتقاده مبادئ المنطق القديم من 
حيث تطبيقه على ظواهر الحياة الاجتماعية والمادية حصرا 
وليس الروحية أو الميتافيزيقية. وهذه الظواهر هي الصراع 
والتنافض والتغير والصيرورة إنما في الحماة الاجتماعية 
الواقعية ذاتهاء ومی وحدها. الأمر الذي یستلزم سلفاً کسر 
المنطق القدیم. 

ویستهل على الوردی کتابه «منطق ابن خلدون» بالتأكيد 
على أنه سیدور Ler‏ على نظرية المنطق عند ابن خلدون بعد 
أن يعله من «أعظم المفكرين فى العالم» 5 )42 فلاسمه 
العصر الحديث Gad‏ لا يُستهان ty‏ لاعتبارين أولهما أنه أول 
من درس المجتمع البشري بطريقة واقعية» والثاني OY‏ نقده 
للمنطق الصوري أو الأرسطي الم يكن نقداً بسبب التعصب 
الاجتماعى الواقعى والحقائق التاريخية». 
المنطق القديم كان أكثر ابداعا في تفکیره» فيما يثبت الواقع 
أن العلوم الحديثة كلهاء الطبيعية منها والاجتماعية» «لم 
تستطم أن تنمو هذا النمو العجيب إلا بعد أن بدأ فرانسيس 
بيكون بلورته المعروفة على المنطق الأرسطي والتراث 
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الفلسفي القدیم». لذا فهو یعلن الثورة على مفهوم المنطق 
التقلیدی فى المنظورات الاجتماعية الموروثة هذه المرة. وهذا 
ما شير رين البعد النقدي وحتى السجالي الذي یطبع لغة 
الوردي وتحليلاته لا سيما حيال بعض معاصريه من الباحثين 
أو الدعاة الذين يجادلون معتمدين «على ما لديهم من أقيسة 
منطقية قديمة يصولون بها كما يصول المحارب بسيفه MOET‏ 
غير مدرکین أن المجتمع ( وكما قال ابن خلدون بداهة» دیراد 
له منطق آخر غير المنطق الأخير». 

لكن المجتمع الملموس هو «الكون» الذي يهم الوردي' 
ونظريته الاجتماعية. وهذا الكون «عبارة عن منظومة متفاعلة 
من العلافات والمصالح وهو في صيرورة دائبه وتغير 
مستمر». ليس هناك» استنتاجا. حقائق فلسفية ‏ بالمعنی 
التأملي للكلمة ‏ نما «مواقف» أو «أنماط من التفکیر» حياتية 
تفرزها تلك الصيرورة من صراع العلاقات والمصالح في 
المجتمعات الفعلية. من هنا هذا النقد الحاد للفلاسفة الاغریق 
الذين کانون «یعیشون في معزل عن الحیاة» لانهم «کانوا في 
الغالب من dab‏ الأسیاد آصحاب العبید. ویصدق هذا بوجه 
خاص على أفلاطون وعلی تلمیذه آرسطو الذي تم على يده 
وضع المنطق». ورغم أن الوردي لا ینکر عظمة هؤلاء 
الفلاسفة في تاريخ الفکر البشري نظرا لانهم Jal‏ من خرج 
بالفکر البشري من مرحلته «الخرافية السحرية إلى المرحلة 
المنطقية المنظمة». إلا أنه لا يليث أن یدینهم» ومن A>‏ لهم 
نظرائهم المسلمین» على أساس أن «تنظيمهم للفكر كان 
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طوباوياً أكثر مما كان واقعياء فهم قد آفادوا الفکر من ناحية 
وأضروا به من ناحية أخرى». 

السفسطائيون هم الواقعيون الأحرار بالمقابل الذين 
يفضلهم الوردي على أفلاطون وارسطو؛ ويتألم لخسارتهم 
المعركة ضد الفلاسفة الأسياد. تلك الخسارة التى كانت امن 
الأسباب التى جعلت التفكير الاجتماعى الواقعى نادراً فى 
تراث الفلسفة القديمة. فقد ظلت الفلسفة القديمة تلك مشغولة 
عنه بما وراء المجتمع والحياة من أفكار مطلقة. وإذا تنازل 
أحد الفلاسفة فنظر في آمور المجتمع؛ أخذ ينحو في ذلك 
منحى طوباویا وعظیأ. اي إنه ينظر في «ما يجب أن يكون» 
لا في ما هو كائن HOLS‏ كما فعل أفلاطون في جمهوریته: 
أو الفارايي في مدینته الفاضلة». ۱ 

ها نحن آمام هاجس تصفية الحساب مع الفلسفة التأملية 
نفسه (أو إذا bes‏ المثالیة) الذي یضمره المفکر الاجتماعي 
في کل زمان ومکان تحت ذريعة أن «الانسان هو مقیاس 
الحقیقة» في نظره. الذي يعني في وجهه الاخر الحط من 
ضرورتها BLES‏ بذاته. وهكذاء فالفارابی فى مدینته الفاضلة 
يضع لصلاح المدینه وسعادتها ib‏ لازماً هو حسب 
الوردي أن «يكون لها رئيس كامل فى صفاته المختلفة» 
ليتساءل بغضب: «من أين جاء الفارابي بهذا الشرط اللازم؟ 
إنه جاء من مقدمة اختلقها اختلاقا ثم قيّد تفكيره بها فلا 
يستطيع أن يحيد عنها. انه يقول: إن المدينة الفاضلة تشبه 
البدن الصحيحء ولما كان العضو الرئيس في البدن هو 
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القلب وبصلاحه تصلح بقية الاعضاء فلا بد أن یکون في 
المدينة الفاضلة رئيس فاضل کذلك. والا فان المدينة تسیر 
فى سبیل الهلاك». 

فالوردي يرفض التشبيه بين المدينة والبدن كما عند 
الفارابى. ويرفض الاستدلال بالأحوال الظاهرة على الأخلاق 
الباطنة كما عند فخر الدين الرازي. كما يرفض المنطق 
الصوري الأرسطي جملة وتفصيلا. لكن له مع المنطق الجدلي 
شأن آخر: «يوصف المنطق القديم أحيانا بأنه «منطق 
الكينونة»» وذلك بالمقارنة مع منطق العلم الحديث الذي' 
يوصف Gh‏ «منطق الصيرورة». فالكون كله» بمختلف 
co pal yb‏ ینظر إليه باعتباره في i?‏ دائبه rs‏ مير 
«ونحن لا نستطيع أن نفهم الاشیاء فهما واقعیا الا إذا نظرنا 
إليها بمنظار التغیر والصیرورة». 

لکن كان يجب انتظار ابن خلدون كي نصل الى «منطق 
الصیرورة» هذا الذي احتاح تبلوره الاخیر سيرورة طويلة 
ومعقدة من الصراع بل القتال داخل تاريخ الفلسفة الاسلامية 
ایض بدءا بالشکاکین المسلمین الذین استهانوا بالمنطق 
الارسطی باعتباره آداة للخمول مبشرین OL‏ «کل ما ثبت 
بالجدل فبالجدل ینقض». ثم بالجاحظ في نظریته عن 
محدودية العقل في تفکر الحقائق الخارجیه رؤية صحيحة 
تامة» واقترابه من القول ب «اجتماعية المعرفة»» ثم بالغزالی 
في فوله بقصور البرهان المنطقي عن ایصال الإنسان إلى 
اليقين بالقضایا الالهية والروحي LSU‏ بهذا مبدأ العقلانية 
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Lol, aly‏ بابن تيمية في نزوعه لنقض المنطق أي نقض 
الأصل الذي يقوم عليه الاستنباط المنطقی والقیاس وبالتالی 
التشكيك بصحة الكليات العقلية العامة على أساس gl‏ غير 
ضرورية ولا بديهية الوجود الخارجي إنما في الذهن فقط وان 
العلم الحق بالتالي هو الذي يستمد حقائقه من الأشياء 
الجزئية المتعينة Y‏ من الكليات الذهنی مما يجعل أبن dna‏ 
فى نظر الوردي يشبه في هذا فرانسيس بيكون وجون ستيوارت 
مل نظرا لتفريقه بين الإمكان الذهني والامکان الخارجي. 

هذه المنجزات الجدلية الأربعة قادت في آخر المطاف 
إلى فصل المعرفة البشرية إلى روحية وطبيعية» كلاهما لا 
يحتاجان إلى المنطق والقياس المنطقي. الأولى لأن الدين 
مصدرهاء والثانية لأنها تجريبية وملتصقة بالواقع الجزئي أكثر 
مما هى قياسية أو استنباطية. وهی بهذا الفصل آسست المنهح 
الاستقرانی الواقعی الذي سنجده عند ابن خلدون بصيغة أکثر 
تطوراً قادت بدورها إلى تأسيس المنهج الوضعي الاستقرائي 
في علم الاجتماع وهذا قبل أوغست کونت. 
من الفلسفة الى علم الا جتماع : 

لكن انتقال الوردي إلى بيت الفلسفة ظل قلقا وخارجيا 
ولم يستمر yb‏ بعد اكتشاف ابن خلدون. وهذا ما يفسر 
تراجعه والسعي بالمقابل الى سحب الأخير معه إلى علم 
الاجتماع حصراً ومعه حتى فيكو ومونتسكيو وهيغل ومارکس 
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بعد ابن خلدون. فحسب الوردي يجب دراسه علم الا جتماع 
الخلدوني لیس من جهه نظریه عقيمة كما ندرس العلوم العتيقة 
کطب الرازي وتنجیم الطوسي وکیمیاء ple‏ بن حيان» «إنما 
من جهة عملية تنفعنا فى Upas‏ هذا. لا سیّما في دراسة 
مجتمعنا الراهن. فنحن 31 نقارن بین أحوال المجتمع العربي 
ایام ابن خلدون وأحواله في أيامناء نجد شبها کبیرا». على 
أساس أن الصراع الدائم بين البذاوة (مجتمم حرکی) 
والحضارة (مجتمع سكوني) هو محور النظرية الخلدونية. 
والحال ol‏ المعضلة هنا لیست فقط فى نقل ابن لدوك 
من الفلسفة إلى علم الاجتماع حصراًء إنما في تعيين وظيفة 
نفعية ملموسة لمنهجه أضألت بشكل قسري جذوة الجدل 
الخلدونی ذاته الأمر الذى انعكس تاليا في فکر علي الوردي 
الاجتماعي. فنحن نزعم أن مفهوم صراع البداوة والحضارة 
یفقد عنده معظم تلك الحيوية المفتوحة على المستقبل التي 
نجدها في الاصل الخلدوني ذاته. وفي کل الأحوالء إننا لا 
نستطیم أن نری ابن خلدون»ء (وأيضاً فيكو ومونتسکیو وهیغل 
وماركس). محض رائد في علم الاجتماع بينما هو أقرب إلى 
فيلسوف تاريخ منه إلى أي شيء آخر: إنه أول من دعا إلى 
در اسه التاریخ کفرع من فروع الفلسفه وبالتالي مؤسس 
«فلسفة التاریخ» التي نحدد |طارها بأنه وعي ماهية الحضارة 
الانسانية ککل» وکوحدة واحدة مأخوذة فى صیرورتها 
الزمنية الملموسة المتحققة خارج الارادة المباشرة للافراد 
والجماعات فیما نحدّد موضوعها OL‏ وعي جوهر الصيرورة 
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وغائیتها. ليس في مجال الاجتماع وحده إنما في كل 
المحالاات الأخرى. 

وبكلمةء إن الفكر النظري الخلدوني بالنسبة الینا» فكر 
تاريخي في الصميم والمنطلق. رغم ما يتضمنه من معطيات 
ثرية وأصيلة في الميادين الخاصة بالعلوم الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية. فابن خلدون مؤرخ فکر في الماضي قبل أي شيء 
آخر» وفي الماضي التاريخي بالذات. وهذا التفكير في التاريخ 
لم يؤسس نفسه على أرضية لاهوتية. كما عند القديس 
أوغسطين He‏ ولا على أرضية سياسية - أيديولوجية» كما 
لدى مونتسکیو ولا على أرضية اجتماعية محضة كما يريده 
على الوردي» إنما على أسس فلسفية جليّة. كما عند أرسطو 
أو ابن رشد أو هيغل وسواهم. صحيح أنه ليس فيلسوفاً 
«محترفا» إذا جاز القول؛ كما هو الأمر بالنسبة إلى هژلای 
انما هو امؤرخ tetas,‏ وحسب. ومع ذلك. فان Lot‏ 
افکاره الخاصت حول التاریخ » تفرض نمسها في شکل pi>‏ 
بأن يؤخذ كنظرية في التاريخ فلسفية تماماً» ولیس اجتماعية á‏ إلا 
مجازا. لا سيّما أن محاولته التعامل مع التاریخ تعلن صراحة 
تحديدها pe‏ كفرع من فروع الفلسقة. 

لا شك أن أفكار ابن خلدون فى ال«المقدمة» خاصة. 
تتضمن الكثير من الاستنتاجات والتصورات التي تسمح بالقول 
بأنه مؤسس علم الاجتماع الحدیث كتأكيده في «المقدمة» 
بان «حقيقة التاريخ» هي استكناه «الاجتماع الإنساني الذي هو 
عمران العالی وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال 
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مثل التوحش والتأنس والعصبیات وأصناف التغلبات للبشر 
بعضهم على بعض. وما ينشأ عن ذلك من الملك والدول 
ومراتبهاء وما ینتحله البشر بأعمالهم ومساعیهم من الکسب 
والمعاش والعلوم والصنائم» وساثر ما یحدث في ذلك 
العمران بطبيعته من الأحوال». ونعرف أن عددا من الباحثين 
والمستشرقین لم يتردد في الاعتراف له بذلك. فذهب 
بعضهم إلى اعتبار صاحب «المقدمة» بمثابة المؤسس الحقيقي 
للمدرسة الوضعية في علم الاجتماعء المنسوب تأسيسها عادة 
إلى أوغست کونت. أو إلى جعله رائد الميكافلية» قبل 
میکافلی» فى حين ذهب آخرون إلى اعتبار ابن خلدون أسبق 
من ماركس فى تأسيس النظرية المادية التاريخية ومترتباتها 
الفعلية. بيد أن هذه الارای ورغم الرصانة الاكيدة» والأرضية 
العلمية اللتين تعتمد وتتأسس عليهماء تثیر» في رأيناء 
إشكالات معقدة» لا تفلح في حلها بشكل تام ونهائي. كما 
أنه ليس مفهوما تماما التعامل الانتقائي الذي يخص الوردي 
به ابن خلدون في مجمل منظوره عنه مما أسفر. في واحدة 
من نتائجه المباشرةء إلى جعل منطق الوردي جدلي في ظاهره 
فحسب إنما مسدود الافاق وبلا دينامية تلقائية نظرا لانقطاعه 
عن بعديه الكوني والروحي في آن. 
الوردي والجدل الهیغلی : 

وإلى جانب معضلة المنطق الجدلى المغلق النهايات» 
هناك مشكلة ثانية بطر حها المنهج الجدلي عند علي الوردي 
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وهي نو aas‏ عند المعطی الخلدوني وحده. اد al‏ يدهشناء هو 
المتحرر الفکر > في عدم اهتمامه عملا بالفكر الديالكتيكي 
لدی مارکس مثلا رغم إعجابه البدئي بالفكر اليساري أو لدی 
jas‏ خاصة الذي یعتبره من أعظم فللاسفة منطق الصيرورة 
كما آشرنا. 

والحال إن اهتماما line‏ ونقدیا بفلسفة هیغل لا سیما 
باغناء نظرية الوردي حتی في جزئها المتعلق بالمجتمم 
العراقی أيما إغناء» بل كان سیکفل تهذیب بعض جوانب 
جدلها الجامدة تلك. لكن الأهم من كل ذلك هو أن الاهتمام 
بهيغل كان سيغني حتى فكرة الوردي عن العبقرية الاستثنائية 
لابن خلدون وفكره. إذ كما Ly‏ في دراسات فلسفية منشورة 
لنا عن «التاريخ والدولة ما بين ابن خلدون وهیغل et‏ فان 
هناد تقاربات مثيرة بين «دروس» التاريخ الهيغلية و«العبر» 
الخلدونبه» لا تقتصر على تحكيم العقل في قراءة صيرورة 
التاریخ الانسانی القعلبه. ولا على هاجس الشمولیه 
الم ركزية الکبری التي یمتلکها المفهوم الدوري في تفسیر 
التاريخ لدى كل منهما على حد سوای Lol‏ تنجد تلك 
التقاربات حاضرتة أو هکذا نزعم» حتی في سس المنهج 
الدیالکتیکی والحرکه المنطقية الداخلیه التی تحعمه لدیهما. 

فتعريف هيغل ل «فلسفة التاريخ». لا يبتعد جوهرياً عن 
تعريف ابن خلدون لما يسميه «العلم الجديد»» بل يكاد 
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یمائله. ومذا التمائل ينعكس أولاً في أن معنی التاریخ هو 
العمران البشري؛ في کل جوانبه. وفي إطار زمنیته الارضیت 
وبالمعنى الشامل الذي يوحى به مصطلح «شأن الخليقة» 
الخلدوني. كما ينعكس GU‏ في أن التاريخ لا يبدأ مع وجود 
الإنسان في الطبيعة» إنما فقط منذ دخوله مع أبناء جنسه في 
علاقة تقوم على أساس الحاجة المشتركة إلى تنظيم الاجتماع 
الإنساني (العمران المدني)؛ وليس فقط على رابطة الدم. أو 
اعادة إنتاج النوع في القفار والغابات. وثالثاً في أن المشروع 
الذي يهم فلسفة التاريخ الهيخلية. هو الكشف عن الماههة 
الخفية والعميقة» التي تنطوي عليها تلك الحضارة. أي 
الكشف عن ذلك الذي يدعوه ابن خلدون «باطن التاريخ». 
ويدعوه هيغل «مضمون التاريخ». 

أما بالنسبة للديالكتيك الهيغلي فإنه يتجاوز الجدل 
الخلدوني بعيداً في مختلف مجالاته رغم إقرارنا بالأهمية 
الكبرى لمركزية موضوعة الصراع أو التناقض في فكر ابن 
خلدونء وأهمية ما ینتح من هذه الحركة» من معطيات جديدة 
فى التاريخ. على صعيدي الدولة والمعرفة وبقية جوانب 
العمران البشری. صحیح ol)‏ الموضوع الجدلی للحياة 
والموت» ولوحدتهما ولتعارضهما. والمرتبط وثیق الارتباط 
بتطور الکائن منذ ولادته حتی نهایته» بحتل مرکزا کبیراً فى 
مفاهیم ابن خلدون» إلى درجة لیس في مقدور المرء إلا أن 
یکون مأخوذا بالطابع الجدلي لدیه» كما یقول الباحث 
الفرنسی إيف لاکوست. بيد أن المنهج الجدلي الخلدوني 
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محدود cle‏ ومحکوم بمبدأ السببية من جهة وعفوي 
المخصص لمفهوم الجدل في «المقدمة» يبدو سطصا 
مقارنة بالطابع العمیق لمعظم الفصول النظرية الاخری. 


أما عند هيغل» فان المنهح الجدلي؛ يبدو کأنه العمود 
الفقري وانقلب النابض لكل منظومته الفلسفية. وفي شتى 
جوانبهاء التاريخية وغير التاريخية. ومع ذلك» فان إمكانية 
استلهام هيغل للجدل الخلدوني» في موضوع التاریخ تظل 
محتملة بالقدر الذي كان ابن خلدون أول من جعل النفي 
والتناقض مصدر التقدم في العمران. 


ومن المفاهيم الهيغلية الأخرى التي كانت ستهم الوردي 
بشكل خاص نظرا لعلافتها بنظریته الاجتماعية إلى جانب 
تمائلها مع أفكار خلدونية نشير بشكل خاص هنا إلى دور 
العصبية في العمران البشري» ومبدأ صراع البداوة والحضارة 
فى المجتمعات. وأسباب نشوء الدول والأطوار الطبيعية 
للدولة وسواها... 

فبالنسبة للعصبيةء نعرف؛ أن جنین الدولت عند ابن 
خلدون» موجود بالقوة في إطار العمران البدوي» وينمو 
Leon‏ في خضم م صراع القبائل وتناحرها من أجل lad‏ 
لکن العصبية لا تولد. بالمعل. إلا عندما تندفع قبيلة كبيرة 
ماء أو تحالف pls‏ للاستیلاء» بالقهر والحرب». على أحد 
مراكز الحضارة. فهذه الوحدة الموجودة طبيعياً بحكم علاقة 
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الدم والنسب. لا تحقق وجودها الفعلي في التاریخ» إلا 
Lie‏ تتحول إلى طاقة متجهة خارج کیانها؛ یسمیها ابن 
خلدون «العصبیة". وهي حالة من الروح الجماعیة» ليست 
قوة أخلاقية» ك«الفضيلة» عند میکافلی» كما أنها ليست رابطة 
عرفيةء كهنقاء الدم» عند غوبینو» وأخيراًء ليست رابطة 
المصلحة الاجتماعية أو الاقتصادية الذاتية المباشرة 
کالانتماء الطبقى» عند ماركس. انما هی رابطة نسب 
بالمعنى الواسع وحتى المجازي. لأن النسبء عند ابن 
خلدون. لا يستمد حقيقته من حلافة الانتماء القومى حصرل 
نما من العلاقات المباشرة التي تفرضها متطلبات ومعطیات 
ضرورة الاجتماع البشري. أي بالعلاقة التي تستلزمها 
المصلحة العامة للجماعة في لحظة الاندفاع للاستيلاء على 
FER mae‏ 


هذه العناصر عينهاء هي الرتيسية Lal‏ في إمكانية ظهور 
الدولة» عند هيغل. إذ إن الظهور الأول للدولة لدیه یتموضم 
في اللحظة التي تبلغ التناقضات في البنى العائلية» نقطت 
يصبح معها انفجارها محتماًء ويعبّر عن نفسه في اندفاعة 
نحو الخارج» PLS‏ بشكل مثير مع اندفاعة القبيلة البدوية 
عند ابن خلدون. لاكتساب الحضارة. ولعل ما يضاعف من 
هذه الاثارت. هو أن هيغل يعتبر القبيلة البدوية العربية 
تحدید بمثابة الجماعة الانسانية الأولی» التى أطلقت 
حركة ولادة الدولة. وبالفعل» إن قبائل العرب البدویت 
وكذلك التتر»ء هي بالنسبة إلى هيغلء أقوام ضالة في 
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الاصل؛ غير مستقرة» وطبيعية» یحکمها مبدأ روحي عفوي. 
یجعلها خارج التاريخء ما دامت مکتفیة بحیاتها البسیطه في 
صحاریها. لکن وبدون أن تتطور. هي نفسهاء إلى مرتبة 
التاریخ» فان هذه الشعوب لها مع ذلك» قوة اندفاعية 
فادرة بفضلها على تغيير هیئتها: ان ما هو خاص بها 
حیاتها الضالة» غير الواعية» التی عندما لا تجری بطمأنينت 
يكن إن ل إلى Diath‏ تھب مع التجمم أحياناً. في 
كتل كبيرة» تهاجم السهول». 

لكن هذه الهجمات تتمخض غالبا عن شكل أولي 
للدولةء سرعان ما یتطور» مکتسبا معطيات دولة الحضارة 
نفسهاء التي قام الغزاة بتدميرها. إذ يرى هيغل أن بنية هذا 
التجمع المتحرك هي بعد بنية بطريركيةء «لکنه يترك نفسه 
يندفع في خوض حروب وغزوات داخلية وأيضا هجمات 
عدائية ضد الشعوب الأخرى. التى يخضعها المنتصرون» 
أولأء ثم یمتزجون فیها بعدئذه. فلئن كانت هذه الكتلء لا 
تصل إلى مرحلة التطور والی اکتساب التحضر الفعلي. فذلك 
Gu‏ «لا تکتسب الحضارة الا بعد استقرارها فى السهول 
التی احتلتها. والتی تفقد طابعها الخاص. لکن الغزوات 
تکون قد etl‏ حرکات ab‏ رات إلى ولادة الخراب 
والانقلابات في الشکل الخارجي للعالم». 

وهكذاء فمفهوم «العصبية» یتضمن في فکر هیغل ما 
یسمیه «البنية البطريركية». الخاصة بتلك التکوینات القبلية 
البدوية العربية أو المغوليةء التي تخزو الحواضر. الا أن تلك 
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WN‏ داتها asks‏ بشکل آکثر قوة وثرای في مفهوم روح 
الشعب» e (Volksgeist)‏ الذي يمثل أحد الاس الجوهرية. 
إجمالاً. وتتمثل ماهية «روح الشعب» في أن «ما بينها وبين 
الافراد. هی العلاقة نفسها التى بين الأجزاء والكل الذي هو 
جوهرهم». إنهاء إذاء روح جماعيةء تطبع جميع مظاهر حياة 
ونشاطه ذلك الشعب» نمو جب الممدأ الخاص 6 ومهمته 
dase LSI‏ الموكلة aJl‏ من قبل الروح المطلق. 

على صعيد التاريخ الفعلي كلدولة Lat‏ هناك تمائل 
مدهش بين منظوري هيغل وابن خلدون. لا سيما من جهة 
تسلسل الأطوار الطبيعية لحياة الدول. فكلاهما يرى أن 
وأن التاریخ هو لس ند متعافه من الدول. تمر کل واحده 
منها في دورة تطور. نتضمن عده حلقات تتوالى بشكل 
حتمى. إذ إن أطوار حياة الدولة» فى المنظور الهيغلى. 
تقتصر على الاربعة التالية: طور ولادة الدولة وانطلاقها 
وطور الشباب والرجولةء حين تبلغ الدولة تحقيق الهيمنة 
والازدهار وكافة الانتصارات الأخرى. وطور الكهولة 
والهرم الذي تفقد فيه الدولة حيويتها السابقة» وهی Lal‏ 
الفترة التي تبدأ فيها نهاية قوتها التاريخية» لمصلحة ضرورة 
أنبثاق دو له حدیده 6 تحمل مبدأ آسمی ‏ ونحت قيادة شعت 
تاريخي حدید. وطور المصير المفجع الذي هو موت الدولة 
وانقراضها. 
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من Ge‏ أخرى إن التوالی فى الأطوار الطبيعية للدولة 
عند هیغل. هو عینه تقريباً عند ابن خلدون. وهو لا یتعلق 
بتوالی سلسلة من المراحل الاجتماعية أو السياسية أو 
الأنماط الحضارية» إنما هو تتابم لمستویات في قوة الرابطة 
الجماعيةء التي تقوم بفضلها الدوله. فکما آنها مرتبطة بدرجة 
قوة «العصبية». عند ابن خلدون. فانها مرتبطة بحال "روح 
الشعب»» عند هيغل» سواء بسواء. كما أنهما يشتركان فى 
القول بان سقوط دولة ماء یفضی. بالضرورةء إلى قيام دولة 
أخرى جديدة. Oly‏ انهيار الدول والأمبراطوريات. ليس 
عرضياًء إنما نتيجة حتمية لمنطق التطور عينه. 

آما أخيراً عن أهم جوانب العلافه بين هيغل وابن خلدون 
في مفهوم توحش البدو فنعرف أن جدالا واسعاء جری 
حول تأكيدات ابن خلدون «أن العرب» إذا تغلبوا على 
colby‏ أسرع إليها الخراب. والسبب في ذلك أنهم أمة 
وحشية.. فصارت طبيعة وجودهم منافية للبناء» الذي Joi‏ 
العمران». أو أن العرب «أبعد الأمم عن سياسة الملك". أو 
أنهم «بطبيعة التوحش الذي فيهم» أهل انتهاب وعبث». وهو 
رأي يعمّمه أحيانا. ليشمل الأتراك والتتر وكل الجماعات 
القبليه الكبيرة ذات «العمران البدوي». 

هذه الأحكام عينهاء نجدها لدى هيغل أيضا. فبالنسبة 
إليهء إن العرب والأتراك والتترء «نجحواء بفضل الفتوحات. 
أن يبلغوا الهيمنة والثروات وحق العائلة المالكة فى الهيمنة 
والروابط بين الأفراد. إلا أن كل هذاء لم يكن إلا عابراً 
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ومشیدا على الرمل. لأنه یقوم في یوم وینهار فى الغد منه». 
وذلك oY‏ هذه الشعوب البدويةء لا تبالي 4 دولة أو 
حضارة» رغم کل مظاهر الحماس والقوة التي تتمتع بها. 
فما تهتم به أساساء هو نهب وإخضاع الشعوب المتحضرة 
ولا تترك من أثر سوى «الخرائب والدمار». 

بداهةء إن جميع هذه المفاهيم نجدها لدى علي الوردي 
في نظریته حول السجتمع العراقي الحديث بصیغ خلدونية أو 
قريبة منهاء انما يدون الصرامة المنهجية للجدل الهيغلي بل 
بدون المنهجية البدئهة للمنطق الخلدوني. 

إن مفهوم العصبية الخلدوني Wee‏ نجده عند علي الوردي 
إنما بصيغ طارئة. ففي كتابه «دراسة في طبيعة المجتمع العراقي» 
المعاد طبعه سنة 2007 يعرض الوردي تصوره لأحد مظاهر 
«العصبية» عبر سرد الحادثة التالية: «حدث لي في عام 1939 
أن كنت مسافرا مع زملاء لي من الطلاب إلى بابل وفي القطار 
تشاجر أحد زملائي مع أحد الجنود وصفعه على وجهه. وشاء 
سوء الحظ أن يكون القطار مملوءا بالجنود» فانتشر بينهم 
الخبر» وتجمعوا يريدون الأخذ بثأر زميلهم مناء بلا تفریق 
كان كل جندي يحاول البحث عن أي طالب ليعتدي عليه. 
ولكن القدر ساعدنا فى اللحظة الأخيرة فنجونا بجلودنا 
وأطلقنا سيقاننا للريح لا نلوي على شيء.. كان الجنود من 
قبائل مختلفة ولكن «العصبية الجندية» هي التي سادت بينهم 
في تلك الساعةء فأصبحوا كأنهم قبيلة واحدة تجاه قبيلة أخرى 
معادية لهم هي قبيلتنا نحن الطلاب المساكين! 
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هذا التصور مستلهم على الأغلب من مفهوم لابن خلدون 
یعتبر أن «العصبية انما تکون من الالتحام بالنسب أو ما في 
معناه»› وذلك أن صلة الرحم طبيعي في البشر إلا فى الاقل 
ومن صلتها النعرة على ذوي القربى وأهل الأرحام أن ينالهم 
ضيم أو تصيبهم هلكة فان القريب يجد في نفسه غضاضة من 
ظلم قریبه أو العداء عليه ويودٌ لو يحول بينه وبين ما يصله من 
المعاطب والمهالك نزعة طبيعية في البشر مذ كانوا». فالنسب 
عند ابن خلدون «أمر وهمي لا حقيقة له». الا أن له نفع في 
هذه الحالة. بفضل تحوله إلى نوع من الولاء والحلف 
المتمثل في النعرة التى تحمل عليها العصبية أي «نعرة كل 
أحد على أهل ولائه وحلفه للألفة التي تلحق النفس من 
اهتضام جارها أو قريبها أو نسيبها». 
وكما ذكرنا فإن الوردي لم يمنح الأفكار الفلسفية بما 
مرور الوقت وربما بسبب غلبة مهمة الاستغراق فى بحث 
حوادث وظواهر المجتمع العرافي وتدوينها وتحليلها في 
مولفات صارت آکثر فأكثر شسهرة وإثارة للسجالاات سبب 
روحها المشبعه بمفاهیم الصراع والتطور والحرية. 
د. حسین الهنداوي 


بغداد 2013 
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توطئة 


تُعدَ دراسة التاريخ الاسلامي في ضوء نظريات علم 
الاجتماع الحديث حقلاً خصباً من حقول البحث» فقد کتب 
عدد كبير من الكتب حول الملامح المتنوعة للاسلام غير أنني 
أكاد أجزم أنه لم يحاول أي كاتب أن يدرس بجدية التفاعل 
الحاصل بين الدين الإسلامي والمجتمع الذي ازدهر فيه. في عام 
1 نشر كتاب في إنكلترا تحت عنوان سوسيولوجيا الاسلام 
والذي cole‏ كما يظهر في مقدمته» بطلب من أوصياء السيد 
هيربرت سبنسر كتكملة لكتابه (علم الاجتماع الوصفي). في 
الواقع لا يختلف هذا الكتاب كثيراً عن أي كتاب آخر کتب حول 
الإسلام. يتناول الكتاب النظريات التي تتعلق بمختلف المراحل 
التي مر بها المجتمع الإسلامي وأيضا محاولة «الکشف عن مدى 
قبول الناس الذين اعتنقوا الاسلام لفكرة انقيادهم us‏ غير 
أن هذا ليس الغرض الجوهري من سوسيولوجيا الدين كما 
يصطلح عليه علماء الاجتماع المحدئین. إن الغرض من علم 
اجتماع الدین» كما يبين Sy‏ هو«دراسة العلاقات المتبادلة 


(1) ر. ليفي. سوسيولوجيا الإسلام: ص 6. 
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بين الدین والمجتمم وأشكال التفاعل التي تحدث بينهما»!!' . 
إن أي دين يظهر في البداية كرفض أو ردة فعل ضد ظاهرة معينة 
في المجتمع ويتغير في النظرية والتطبيق تبعا للتغيرات في نموه 
الدنيوي ونجاحاته واخفافاته وطبيعة الناس الذين يسودون فيه 
وما شابه من الأمور الأخرى. 

قام العديد من الكتّاب بدراسة تاريخ الديانة المسيحية 
وحتى اليهودية على هذا المنوال بينما يوجد نقص كبير في 
الدراسات الاجتماعية للوسلام. 

ظهرت في مصر التي تعتبر مركز العالم الاسلامی قبل 
زمن قريب سلسلة من الکتب لأستاذ الجامعة المصرية الدکتور 
أحمد أمين والتي عالجت موضوع التاریخ الا جتماعي لام سللام 
واستقبلتها الأوساط الثقافية العربية بحماس وتقدير كبيرين. 
فقد عدّت أول جهد حقيقي في تفسير التاريخ الاجتماعي 
والطائفي للإسلام من منظور حديث. إنها بلا شك مصدر مهم 
لدراسة الإسلام دراسة اجتماعية غير أنها ليست بالعمل 
للمدرسة القديمة التي تمیّز تمييزاً واضحاً بين الخطأ 
والصواب. فهو لا يزال يفكر ضمن منظومة قيمية ثابتة وحقائق 


)2( ينظر على سبیل المثال كتاب س. فينكلشتاين: الفریسیون: الخلفية 
السوسيولوجية لعقائدهم. 
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غير أن يسأل نفسه حینما تبئی هذه الفکرة أو تلك فیما إذا 
كان الناس أحراراً في اختياراتهم أو مجبرين تحت وطأة 
ظروفهم الاجتماعية. إنه يحكم على أي فعل اجتماعي من 
منطلق يخلو من النظرة الواقعية. يمكن القول إن أحمد أمين 
يمتلك خلفية فلسفية وليس خلفية اجتماعیة لذلك نراه يطبق 
المنطق الأرسطى على القضايا الاجتماعية. 

هذه الدراسة. بخلاف الأعمال الآنفة الذكر» تحاول 
دراسة بعض النظريات الااجتماعية للوسلام. ليس بوصفها 
أفكارا منطقية موجودة في فراغ. بل كونها إيديولوجيات في 

والجدير SUL‏ هنا أن هذه الدراسة لا يُقصد منها أن تكون 
من أن يضطلع به باحث لوحده. إن هذا العمل معني بدراسة 
جانب من جوانب ذلك الحقل وهو : معضلة الاسلام و بكلمة 
أخرى. الصراع بين المثالية والواقعية في تاريخ الاسلام. 

إن الصراع بين المثالية والواقعية موجود في كل طور من 
أطوار المجتمع الإنساني كما سنری لا حما » ولكنه ليس من 
المبالغة القول إن ذلك الصراع آبرز نفسه بصورة شديدة جدا 
في تاريخ الإسلام. أحاول في هذه الدراسة مناقشة أسباب 
وتطور هذا الجانب الممیز لام سا م. 

لا بد هنا من توضيح نقطة واحدة قبل أن نتقدم أكثر 
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بالدراسه. استخدمت هنا مصطلحی «المثالیهة» و «الواقعه» 
بالمعنی الشائم ولیس بالمعنی الفلسفي. 

يقول الدکتور تايس : 

تحمل العقلية العامة فهماً مختلفاً جداً لمصطلح 
«المثالی» عما هو عليه في الاستخدام الفلسفي للمصطلح. 
يمكن أن تعني كلمة مثالي في المفهوم الشائع : 

(1) الشخص الذي يرضى ويعيش بمعايير أخلاقية 
وجا ودينية سامی فمثل هذا الانسان يقال عنه انه oo‏ 
ذو Je‏ أو مثالي . 

(2) الشخص الذي يكون قادراً على رؤية ومناصرة خطة 
أو برنامج معين لا يوجد بعد على أرض الواقع. فكل مصلح 
اجتماعي ونبي هو شخص مثالي بالمعنى الأخير لأنه يدعم ما 
لم یات بعد الی در الوجود.... 

يتحدد المعنى الفلسفي لمصطلح المثالية بمصطلح «فکرة 
(Mind) „jases (Idea)‏ أكثر من مصطلح مثالي s (Idealist)‏ 
یقول البروفسور و. إي. هوكينغ. وهو عالم في علم المثاليت 
إنه من ناحية المعنی یکون مصطلح idea-ism‏ معبراً أكثر من 
مصطلح c Idealism‏ فالمصطلح الاخیر یژکد أن الواقع قريب 
للأفكار والفکر والعقل أو الذوات آکثر من کونه قریبا للقوى 
المادية N‏ 


(1) هاه تايئس» قضايا حية في الفلسفة: ص 236 . 
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ويميز Lal GU‏ في معرض الحدیث عن الواقعية بين 
االمعنى الشائع والمعنى الفلسفي للمصطلح. حيث يقول 
«بمكن أن تعني الواقعية في المعنى الشائع الحرص على 
الحقائق والتفاصيل إزاء SLES‏ 

وسنشرع من خلال تذكر الفرق بين الاستخدام الشائع 
Vly‏ ستخدام الفلسفي لهذه المصطلحات بدراسة المعضلة 
ودورها في تشکیل التاریخ الاجتماعي والمذهبي للإسلام. 


(۱) هاه تایئس› قضایا حية في الفلفة: ص 268 
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المقدمه 


للإسلام في ضوء ما لح علیه ob‏ علم اکا ee‏ 
امعضله MLS‏ 


فام بعص علماء الاجتماع بدراسة الآثار الاجتماعية 
للمعضلة فيما یخص an‏ ا ولکن حسب 


PAL وعلافتها‎ 


يبدو لي أن المعضلة لعبت دوراً أكبر في تاريخ الاسلام 
منه في تاريخ المسيحية. في الواقع إن الإسلام كما يبين 
وان ف اه Oo On Stl‏ يكلف مه 
المسيحية في حقيقة «أنه تجسید لنظام کامل Oey‏ إنه 


(۱) فون وايس هاورد بيكر «اللين في الصراع على اللطة»: الفصل الثاني. ماكس 
فيبر المجتمع والاقتصاد: الجزء الثاني الفصل الرابع» ريتشارد نايهر المنابع 
الاجتماعية للطائفية . 

(2) ر. شتروتمان «الشيعة؛ موسوعة الإسلام: المجلد الرابع» ص 350. 

(3) ماجد خضوري قانون الحرب والسلم في الاسلام: ص 3. 
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لا یقول «اعط ما لقيصر pet‏ وما لله لله» بل إنه یژمن SL‏ 
as‏ هو وكيل الله في الارض وکلاهما (قيصر والله) 
یعملان سوية من أجل الغرض نفسه. لذلك فليس من 
المستغرب أن نری صراعا line‏ ينشأ في مراحل مبكرة جدا 
من تاريخ الإسلام بين تعاليم الله وتعاليم قيصرء أي بين 
e HII) tool‏ الدنيويةء أو بي بين «المثالی» 
وهالواقعی» كما أفضّل UT‏ أن أستخدم هذه المصطلحات في 
هذه الدراسة. 


كان أول خلاف طائفي نشأ في eae‏ د 
الأول يدور حول ماهية المسیح والرب( 0 وهو خللاف 
ناجم عن تفكير غيبى ميتافيزيفي بحت. إزاء ذلك اضطرب 
المجتمع المسلم و کادت اصوله تریح بعید وفاه النبي جراء 
صراع سياسي واجتماعي حدث بين الناس المثاليين 
المتمسكين بقوة بالقيم الدينية» بغض النظر عما كان يجري 
في المجتمم من طرف وبين أولئك الذين تأثروا بصوره 
رئيسية بالمیول الواقعية والمصالح الدنيوية للمجتمع المسلم 
من الطرف الا اخر. 

* * 36 
)1( استخدمت كلمة فيصر هنا بمعنی مجازي ودلك على سبيل المقارنة بين 
الاسلام والمسيحية فیما یتعلق بالحاکم الدنيوي؛ ويجب التنويه هنا أن الاسلام 


لا يعرف بأي حاکم لا یکرن ملما 
)2( ر. في.د. ماغوفین و ف. دانکاف. التاریخ القدیم والوسیط : ص 194. 
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يبدو لي أن هذا الصراع بين المثالية والواقعية' أو كما 
يطلق عليه علماء الاجتماع «معضلة الكنيسة؛ ‏ ليس محصورا 
بحقل الدين» بل يمكن أن يوجد في حقول أخرى من 
المجتمع البشري . أظن أن هذه المعضلة هي حتمية الوقوع 
أينما وجد أي نوع من أنواع المثالية في عقول الناس. 


يرى البروفسور فون وايس أن هذا التقاطع يوجد بين 
النطاقات المثالية والواقعية فقط في البنى الاجتماعية بصورة 
حصريه ؛ وأن التجمعات الإنسانية كالعائلة والعشيرة والتجمعات 
البشرية هي نتاج لنوع آخر من التقاطع. وليس بالضرورة أن تتميز 
هله التجمعات بميول جماعيه». بل ان ما یمیزها هو التعاون 
الوثيق بين القوى البيولوجية والاجتماعية. 

أنا أعتقد أنه حتى في هذه المجاميع الحيوية الاجتماعية 
التى يذكرها وايس يمكن أن توجد المعضلة لحد ما. حتى بين 
الإخوان فى العائلة الواحدة یمکننا أن نرى أحياناً leg‏ من 
المشاكل تنتج عن النزاع بين النموذج المثالی للعلاقات 
الأخوية التي يضعها المجتمع وبين المصالح الواقعية التى 
نضع أجل الأخوة LA‏ الآخر. 


(۱) لربما من المفید التأکید هنا ثانية أنني أمتخدم مصطلحي *المثالیة» و *الواقعیةه 
بالمعنی الشائع ولیس بالمعنی الفلسفي للکلمتین. 

(2) ج. م. ینفر منقول في المصدر edel ai‏ ص 231-230 

(3) لیوبولد فون وایس: علم place Yl‏ النظامي» (صححه وزاد عليه هاورد 
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بصورة عامة فان واحدة من الاختلافات بين الانسان 
والحیوان تکمن فى أن الانسان يمتلك دائماً leg‏ ما من 
fel‏ نصب عینیه. ویحاول جاهداً الوصول إليه. غير أن 
النقطة التي يجب أن نتذکرها هنا هو أن لیس جمیم 
البشر متساوون في نزعتهم المثالية» فبعضهم یکون أكثر 
مثالية من غیرهم لاسباب لا يسع المجال هنا لمناقشتها. 
وهنا يكمن - حسبما أظن - المصدر الرئيسي للمعضلة : وهي 
أن الصراع غالبا مأ يقع بين بين الاشخاص الذين یشددون 
بصورة رئيسية علی piss‏ المجرد التي يتوجب صهاغة 
المجتمم الانساني على ضوئها والاشخاص العملیین الذین 
یتبعون النرعات الوافعية في المجتمع. یقول غویدو دو 
روعییرو : 
بالمعنى الشائع. يعني مصطلح المثالية الميل إلى 
معارضة الصور العقلية (الأفكار والمُثل) لماح 
الواقع التجريبي وإعطاءه Ladys‏ ودوراً مهيمناً في 
وت القيم الإنسانية. بما أن الأفكار 0ك 
بطبیعتها مستقله قدر الامکان عن محدودیه وعيوب 
الواقع التجريبي ولدیها على الاقل الطموح إلى نيل 
ما هو الکامل والمطلق. يتبع ذلك أن المثالية في 
المفهوم الشائع تقود الإنسان للعيش في عالم مثالي 
بعيداً عن ما يعتبره الناس Lily WL‏ شائعاً ويكون 
غير مبال ومزدر لهذا العالم الأدنى. وحتى في المعنى 
الفلسفي ينسب إلى المثالية الميول نفسها لمنح 
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التصورات الروحیه على طبیعه الانسان والتجربة 
اه 
ما لا یمکن نکرانه هو أن جزءاً كبيراً من التقدم الذي 

حققته البشریه خلال تاریخها الطویل يعود إلى المحاولات 
الضائعة ظاهراً والعوالم المثالية الخيالية للاشخاص المثالیین 
من الناس. صحيح أن هولاء الأشخاص يناضلون من أجل 
OLE‏ بعيدة المنال أو غير عمليةء ولكن هذه الغايات العليا 
التي يبشرون بها هي غايات مفيدة رغم كل شيء. إنها تعمل 
على التذكير ol‏ هنالك دائما أهدافا معينة أمام البشر من 
الضروري لهم أن ينالوها. فبهذه الطريقة تطوّرت الكثير من 
قيمنا التى نفخر بها نحن المتمدنون كالديمقراطية والعدالة 
الاجتماعية وغيرها من القيم العليا. 

صحيح أنه كلما ازداد الفارق بين المثالي والواقعي كلما 

ازداد حجم المشکلة» ولكن في الوقت نفسه يزداد التقدم 
ایضا. OF yay‏ المشكلة والتقدم یسیران يدأ بید» فالمجتمعات 
الساكنة تبدو قليلة المشاکل إن لم تكن خالية منهاء والمثالي 
والواقمي یکونان دات صله وثيقة فى تلك المجتمعات. ol‏ کل 
نبي أو مصلح اجتماعي یحاول أن یجعل هذا المجتمع Lely‏ 
بامر مثالي ما سیجلب قبل كل شيء معضلة لذلك المجتمم 
قد تکون خطيرة ومفيدة في الوقت ذاته. 


)1( ع دو Cd pe oy‏ «المثالية» موسوعه العلوم الاجتماعية: المجلد السابع. 
ص 568 
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يبدو أن هذا موقفاً جوهریا یقف خلف المشكلة الکبری 
في تاريخ الإسلام. لقد كان البدو الذين ظهر بينهم النبي 
محمد كما يشير أحمد أمين أستاذ الأدب العربى فى 
الجامعة المصرية - فخورین جداً بثقافتهم وعلى قناعة كبيرة 
بنمط حياتهم إلى درجة أنهم لم يتخيلوا وجود ما هو أحسن 
منها. إنهم لم يكونوا يعرفون «المثالى» بسبب محدودية 
محر ولذا فإنهم لم يمتلكوا أي كلمة تعبّر عن ذلك 


لربما يكون ذا صلة بالموضوع أن نشير هنا إلى أن تويگي 
يدرج البدو بشكل عام ضمن فئة الحضارات الرتيبة «التي 
ظلت على قيد الحياة ولكنها فشلت في أن تنمو...». 

في مثل هذا المجتمع ظهر محمد بمثله العلياء وتبعه في 
بادئ الأمر الأشخاص الأقل تأثر! aus‏ فة المتع الحسية لدى 
البدو كما سنری لاحقاً. لقد دخل البدو العرب الاسلام أخيرا 
عندما أصبح الاسلام نظاماً سياسياً ظافراً. لذلك كانت 
المعضلة حتمية. يقول أحمد أمين : 


الإسلام لم يصبغ العرب صبغة واحدة على السواءء بل 
إن خير من تأثر به هم السابقون الأولون من المهاجرين 
والأنصار. As) yf‏ وصل الدين إلى أعماق نفوسهم 


)2( ارنولد توينبی. درامة للتاريخ. لخصها دي سي سومرفيل: ص 164. 
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وأخلصوا له ونفذوا أمره؛ فأما من أسلموا يوم الفتح أو 
بعده وظلوا على كفرهم وعنادهم حتى رأوا النبی ئلا 
وأصحابه pars‏ ون ۳ یسعهم إلا الإسلامء فهؤلاء 
ن دين كثير منهم رقيقا . 

لذا فان الصراع الذي نشأ بين قيم الاسلام ونزعات 
البداوة كان - وفقاً لاحمد أمين - شديداً وطويل UNI‏ 


)1( أحمد أمين» ps‏ الإسلام: JP‏ 82. 
)2( المصدر نفسه. 
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الفصل الأول 
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” 


الخلاف السّني الشيعي 


يضم الاسلام الیوم فرعین رئیسین - السنة والشيعة - في 
الواقع لا یوجد أي اختلاف بين السنة والشيعة فیما یتعلق 
بقضایا الدین الجوهرية""" كما يعبّر عن ذلك جمالي. لقد مر 
كل من المذهبين بأطوار التطور نفسها والتفاعل الاجتماعي 
نفسه» لذلك فهما اليوم يتشابهان في كثير من خصائصهما 
الأساسية. إن الاختلاف الذي يمكن للمشاهد غير المنحاز أن 
يلاحظه بوضوح هو الزاوية التي ينظر من خلالها كل من 
الفريقين إلى التاريخ المبكر للإسلام والطريقة التي يفسرونها 
بها. ينظر السّنة إلى الإسلام على أنه مشروع سياسي peda‏ 
فتح باسم الله أكثر بقاع العالم خلال العصور الوسطى وجلب 
للعالم النظام والمعرفة والدين. من جهة آخری» يرى الشيعة 
أن فتوحات الإسلام ليست مهمةء فهم لا يقرون كما يفعل 
السّنة لهؤلاء الخلفاء والقادة العسكريين ما بنوه من إمبراطورية 
إسلامية مترامية الأطراف. إنهم يؤكدون على الطريقة التي 
عامل بها الفاتحون رعاياهم ودرجة إخلاصهم لدين الله. 


)1( محمد فاضل الجمالي. العراق الجديد: ص 88. 
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لذلك لا بد أن نلتفت إلى التاریخ المبکر للاسلام من 
أجل أن نفهم أصل الخلاف co!‏ الشيعي وعلاقته بمعضلة 
الإسلام. في واقع الأمر إن النزاع بين السّنة والشيعة الذي 
ظهر مباشرة بعد وفاة الرسول هو أمر ذو أهمية كبيرة في 
هذا المقام. 

أعتقد أن ثنائية السّنة ‏ الشيعة تمثل الثنائية نفسها التى 
يطلق عليها ينغر ثنائية الكنيسة ‏ المذهب. أي الصراع بين 
الواقعية والمثالیة". 

لازال هنالك العديد من المفكرين وخاصة في البلدان 
المسلمة الذين يغرقون في مناقشة السؤال التقليدي: أي من 
القریقین على حق؟ 

من الناحية السوسيولوجيةء لا يوجد هناك حق مطلق أو 
باطل مطلق» إن كل من الطرفين على صواب وعلى خطأ في 
الوقت نفسه وكل منهما يمثل وجهاً معيناً من أوجه الحقيقة. 

إن الإسلام ‏ كما LE‏ سابقاً ‏ هو نظام سياسي - 
اجتماعي» ومن أجل أن يحصل على القوة السياسية فلا بد 
للنظام من أن يتوافق مع المصالح الدنيوية المتنوعة. ولكن. 
من جهة cc sl‏ هناك بعض المبادىء الدينية ومثاليات صرفة 
جاهد الأنبياء فى سبيل تحقيقها والتى LY‏ من مراعاتها Las‏ 
لژلك بأي ثمن كان. لقد كان كلا جانبي المعضلة قاطعاً. 





)1( ميلتون بنغرء الدين في الصراع على السلطة: ص 230 
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إن هذه المسألة في واقع الامر هي مشكلة البشر بوجه 
عام. فالإنسان يقف حائرا دائما re‏ وقوعه بين قوى جذب 
باتجاهين متعاكسين : الواقعية والمئالة. 

يرى ينغر أن كل من المنهجين يحمل نقاط ضعف وقوت 
فإذا ساد الميل الواقعي بصورة کامل: فان التوافق يقود إلى 
التصلب» وإذا ساد الميل المثالى فان طاقة الجماعة ستذهب 
أدراج الرياح في هجمات عقيمة ضر تری عظية. 


في الواقع ذهب السّنة بعيداً فى استحسان التطور الفعلي 
للوسلام حتى أنهم أضفوا الشرعية على الکثیر من الأمور التي 
تتناقض مع ما جاء به النبي ۰ والمعروف عن فقهائهم ‏ كما 
یبیّن جولدتسيهر وماكدونالد _ «یری أنهم بشر تابعون 
Ot Sa‏ من جانب آخر کازن حياة الشيعة حياة ثورية 
والخلفاء بالنسبة لهم ليسوا سوى tab‏ غاصبین. وقد أمعن 
الشيعة إلى حد التطرف في التفسیران المنطقية والغيبية للدين 
الاسلامي. ولذا فإنهم اتوا بالعدیر من العقائد الفكرية غير 
العملية فيما يتعلق بقضية الخلافة , 


)1( میلتون ينغرء الدين في الصراع على o DA‏ 231. 

)2( د. thet‏ ماكدونالد » بلك «الإجماع». ie yy‏ الإسللام : المجلد الثاني» ص 
448+ ر. أ. نیکولسن. تاريخ الادب | : ص 1179 احمد امین ضحی 
الاسلام : المجلد الأول ص 386 

(3) د. ب. ماکدونالد بند toler lt‏ موسو عة از لام المجلد الثاني ص 448. 

)4( 2. دونالدسون» المذهب الشيعي : الفصول 0-29 3 أحمد آمین + فحر 
الإسلام. الجزء الثاني الفصل السایم. 
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يرى السّنة of‏ الشيعة fal‏ بدعة على أساس آنهم شقّوا 
عصا الاسلام ونقضوا عهدهم بالولاء للحكومة. الشيعة 
بالمقابل يرون أن السنة ظالمون لأنهم أطاعوا وصدقوا هؤلاء 
الخلفاء الذين اغتصبوا الخلافة بالقوة وحرفوها عن المبادىء 
والمثل النبویة"". 

في رأيي إن الحقيقة تقع في الوسط بين الفریقین وكل 
منهم ينظر إليها من منظار معاكس لمنظار الطرف الآخر. 
يمكن مقارنة الاختلاف بين الطرفين بما يجري من حراك 
سياسي في يومنا هذا. اعتاد ماکس فيبر أن يرى الكنيسة 
والمذهب بصورة عامة على أنهما أنواع من «الأحزاب»: أي 
مجاميع همها الوحيد هو الصراع على OLS‏ 

في الواقع» يمكن مقارنة السّنة والشيعة بالأحزاب 
السياسية بدون تردد» وذلك oY‏ مسألة الخلافة كانت القضية 
الأساسية التي نشأت حولها هاتين الفرقتين في PV wl‏ 
وكما سنرى لاحقاً. بالنتيجة» ربما من الصواب القول إن 
المذهب السّني مثل الحزب الحاكمء بينما يمثل المذهب 
الشیعی حزب المعارضة. يمكن أن تساعدنا هذه المقارنة في 
تفسير بعض الاختلافات التي ميزت الفريقين في وقتٍ مبكر 
من تاريخ الإسلام عندما كانت الخلافة في أوجها. 


)1( د. دونالدسن. المذهب الشبعي : ص 328. 
)2( ج. م. ينغرء الدين في الصراع على السلطة: ص 230. 
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الشيعي أكثر اهتماماً بالفلسفة Sadly‏ التجريدي من OR‏ 
لقد كان الشيعة أذكياء جداً فى (ظهار انحراف التطور الفعلی 
للاسلام عن مبادثه الاصلية وفی کشف الکثیر من التناقضات 
المشينة التی انصرفت الیها الحکومة بعید موت النبی. دائما ما 
كان Pere‏ أذهان الشيعة نوعا معيئاً من ae fesa‏ 
استمدوها 7 ol a‏ وأحاديث ابرسون وجو إلى إطلاع 
المسلمين على عظمة الفارق بين تلك المثل وما يحدث على 
أرض الواقع. 

إن السبب الذي يقف وراء الميول المثالية للشيعة هو كما 
أعتقد أنهم كانوا دائماً محظ اضطهاد الحكومات» ولم يكن لهم 
إلا القليل من الحظ في تسلم الحكم بصورة فعلية. يقول دانكن 
کالدویل : ”إن أفضل طريقة لاخراج المرء من حلم اليقظة وجعل 
قدميه على الأرض هو أن تضع على عاتقه مسؤولية (ONG eS‏ 

من جهة أخرى شكل السّنة السواد الأعظم من المجتمع 
المسلم والذين تتبعوا تقلبات السلطات السياسية للإسلام 
باهتمام كبيرء وحاولوا بطريقة أو بأخرى الدفاع عن تصرفات 
cde Sol‏ وبحثوا عن تبريرات يمكن أن يبنوا عليها ادعاءهم 
للشرعية بغض النظر عن وحشية تلك الشرعية وظلمها 


: حرین. يقول شتر ونمان‎ N 


(۱) احمد مین , ضحی الاسلام : المجلد الاول. ص $190 آمیر عليء روح 
الإسلام : ص 53 
(2) محلة كورونيت» عدد مارس/ آذار ۰۱948 ص 77. 
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واجه السْنة المطلب الذکی OL‏ یکون الحکام الذین 

يمثلون الدولة الدينية دوو شخصيات متدينه ومشکله 

ایجاد المعادله التي توضح أنه Lal‏ من الواجب 

الديني ایداء الطاعه للخلفاء القليلي rr cian YI‏ 

السلاطین الاجانب LSU‏ قاموا بحفظ وجود الدین 

والنظام!". 

إنه من المثیر أن نتتبع الطرق المتنوعة التي حاول من 
خلالها السّنة تبریر طاعتهم للحکومة بالرغم من ممارساتها 
غير الدينية. يبدو لى أن هنالك "درجات متفاوتة من الميولم 
الواقعية بینهم - أي السّنة ‏ في هذا الخصوص؛ حیث يبدو 
أن بعضهم آکثر واقعية من الاخرین. لقد تمکنت من تحدید 
جناحین من الذين تطرفوا باتجاهین متعاکسین من القضیه مع 
مجموعه معتدلة فى الوسط. ويشية هذا الموقف التشکیل 
الموجود داخل اکثر الأحزاب السياسية الیوم. نری أن دوي 
النزعة الواقعية القليلة بين السّنة أصحاب التقوی والتصوف 
يحاولون الدفاع عن الحكومات غير المتدينة على اناس 
الضرورة. يمكن أن نأخذ الغزالي» الفقيه الصوفي المعروف 
2 
الذي يسميه أهل السنة حجة الإسلاء! 1 ٠‏ کنمودج لهذا النوع 
من المواقف تجاه الحكومة حيث يقول: 
a‏ لست هذه مسامحة عن الاختيار ولكن الضرورات نبيح 


)1( ر. coat‏ بند «الشیعة» موسوعة الاصلام : المجلد الرابم» ص BS‏ 
(2) ت. ج. ديبورء تاريخ الفلسفة في الإسلام: الفصل الخامس. 
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المحظورات فنحن نعلم أن تناول الميتة محظور ولکن 
الموت LS]‏ منه فلیت شعري من لا یساعد على هذا 
ويقضي ببطلان الإمامة في عصرنا لفوات شروطها وهو 
عاجز عن الا ستبدال بالمتصدی لها بل هو فاقد للمتصف 
بشروطها» GE‏ أحواله أحسن: أن يقول القضاة معزولون 
والولايات باطلة والأنكحة غير منتعقده C2‏ تصرفات 
الولاة في أقطار العالم غير نافذة» وإنما الخلق كلهم 
مقدمون على الحرام أو أن يقول الإمامة منعقدة 
wb asl,‏ والولایات نافده بحكم الحال والاضطرار. فهو 
بين OW‏ أمور: اما أن یمنع الناس من الأنكحة والتصرفات 
المنوطه بالقضاءة وهو مستحیل ومودي إلى تعطیل المعایش 
كلها ويفضي إلى تشتیت الآراء ومهلك للجماهیر والدهماء. 
أو یقول: إنهم یقدمون على الانکحة والتصرفات ولکنهم 
مقدمون على الحرام. إلا أنه y‏ یحکم بهسقهم ومعصيتهم 
لضرورة الحال» و اما أن نقول: یحکم بانعقاد الا مامة مع 
فوات شروطها لضرورة الحال» ومعلوم أن البعید مع الابعد 
قريب» وأهون الشرّين خير بالاضافة» ويجب على العاقل 
Oe Lest‏ 

باختصار» یقول البروفسور ديفيد دو سنتیلانا: إن السنة 
بدأوا بإدراك أن البرنامج المثالي هو برنامج سام جداً لا ينفع 
للحياة العملية» ولذلك فانهم بدأوا یتفقون أن الناس لا زالوا 


)1( السیر توماس أرنولد owl,‏ غولوم تراث الإسلام: ص 302 
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مدینین للحکومة بالولاء والبيعة حتی وان كانت تلك الحکومة 
لا تراعي متطلبات الا حکام الالهیت» وحتی وان كانت مبنية 
على آساس العنف لانها ببساطة ووضوح الضمانة ضد 
الفوضی والوازع عن العنف الفرديء وبذلك فهی توفر السلم 
الاجتماعی وهذا هو هدف الشریعة(!) 

Ul‏ الجناح الآخر من السّنة الذين یتحلون بنزعة واقعية 
كبيرة كما يبدو فلم یحاولوا أن یخفوا واقعيتهم بتبریرات 
inp‏ كما فعل الجناح الأول» إنهم يقولون بصراحة إن القوة 
هي الوسيلة الوحيدة التي يمكن من خلالها أن ترسخ آرکان ٩‏ 
الحکومة. لذا فان أي شخص لديه ka‏ الكافية للوصول 
إلى السلطة له الحق في أن يطيعه الناس u‏ بغض النظر عن أي 
اعتبارات أخرى. إن القيمة المجردة الخالية من القوة التى 
تدعمها هي مجرد سفاسف في نظر هؤلاء. 

ان هذا هو جوهر نظریة ابن خلدون والتي حاول أن 
يفسرها تحت مسمی AST‏ قبولاً وهو العصية آو روح LAS!‏ 
آنا aska‏ أن ما كان ابن خلدون Wad‏ يعنيه من مصطلح 
العصبية هو القوة الصرفة. في المجتمع البدوي الذي جمع 
منه ابن خلدون جميع بياناته تقریا لا تعني روح القبيلة أو 
العصبية سوى القوة الاجتماعية التي يهيمن عليها بعض 
الأشخاص مثل شيوخ القبائل لغرض الوصول إلى السلطة. 


)1( السیر توماس آرئو لد وألفرد غولوم. تراث الإسلام : ص 301 الشريعة تعني 
بالعربية» القانون الالهي. 
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إن الدین من غير عصبية هو آمر مستحیل حسب رأي ابن 
خلدون. والاشخاص المتدینون الذین یعظون الناس بالقیم 
المجردة من غير أن یمتلکوا العصبية التي تدعمهم هم 
مجان باللسبة لابن خلدون""". 

Ling‏ لما قدمناه من أن كل pl‏ تحمل عليه الكافة فلا بذ 
هافن iat‏ ا AE‏ هرا «ما بعث الله 
نبا الا في منعةٍ من قومه» وإذا كان هذا فى الأنبياء وهم 
أولى الناس بخرق العوائد فما ظنك KONN‏ 


يبدو أن ابن خلدون لیس المفکر الوحيد من بين السنة 
AAN a‏ عن الحكومة الظالمه على اسان المقوة 
A‏ لايد أن و هنا أن ابن خلدون كان 
par‏ الوحید الذي حاول أن یبیّن نظریته على أمسس 
سوسیولوجية وتأريخية من غير أن يولي الکثیر من الاهتمام 
للمثل الدینية. 
على أية حال لم يكن ابن خلدون وأتباعه ذوي نفوذ کبیر 
بين أتباع المذهب el‏ إنهم Sle‏ | و في وافعيتهم وأهملوا 
أهمية المثالیه في الحياة الاجتماعية إلى درجة أنهم لريما 
آثاروا elle‏ المتدينين من أهل a‏ لهم. إن المثالية كما يبين 


)1( ابن خلدون المقدمة : ص L61-159‏ 
)3( د. دونالدسن. المصدر السابق: ص 328؛ أ. ت. ارنولد؛ بند «الخلیفة» 
موسوعة الإسلام: المحلد c pull‏ ص 885 
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مائیوس هي قريبة الصلة بالعقيدة الدينية"ء لذلك فلا غرو أن 
الجناح الواقعي المتطرف من الستة تمتع بعدد ضئیل من 
الاتباع ولم يكن له سوی القلیل من التأثیر في واقع الأمر. 

عند إمعان النظر فى EAI‏ الذین شکلوا المجموعة 
الوسيطة بين هذین الجناحین المتطرفین نری أن واقعيتهم مبنية 
على بعض الادعاءات الدينية. 

يعطينا شاخت منهجا جيداً لهذا الم قف عند مناقشته 
لاختلافات القوانين الفعلية المستمدة من الشريعة في البلدان 
المسلمة حيث یقول: ١ l‏ 

كان الفمهاء أنفسهم تحت ضغط الحقائق واعین 
باستحالة تطبیق الشريعة في عامة الظروف حتی أن 
هدنتهم مع السلطة العلمانیة كانت مبنية على الاعتراف بهذا 
الأمر. لم يكن عملياً أن يوصم كل المسلمين تقريباً بأنهم 
فسقة أو أهل بدعة كونهم يخرقون الأحكام بصورة مستمرة 
إذ لم يكونوا مستعدين للانسحاب من العالم بصورة كاملة. 
بل على العكس حيث يجب أن تؤخذ هذه الأمور على أنها 
من تدبير الله وحتى مشيئته . ار 

في الواقع. لقد لقد تم تلفيق العديد من النبؤات حتى أنها 

نُسبت إلى النبى نفسه ob‏ التعدي على حدود الله سيزيد یوم 


(۱) سایلر ماثيوس و جيرالد بيرني سمیث؛ معجم الدين والأخلاق: ص 216. 
T (2)‏ شاخت» بند #السشریعه0 موسوعة الاصلام : الم‌جلد cal Jl‏ ص 323 
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بعد Joye‏ وأن الخلافة ستتحول إلى ملك عضوض بعید 
Oat,‏ بذلك تصبح النزعة الدنيوية للحکومة شيء جائز 
لدی أهل السّنة لکونها تحقق ما جاء فى نبؤات النبی» لذا 
قال رسول الله BE‏ «من آطاعني فقد آطاع الله ومن أطاع 
الإمام فقد آطاعنی ومن عصاني فقد عصی الله ومن عصی 
الامام فقد OW Glas‏ 
نحتاج أن نذکر نقطة مهمة هنا. وهي كما آظن ذات 
Ue‏ وثيقة بالواقعية السنية» ألا وهي عقيدة الاجماع عند 
أهل ets‏ يقول ماكدونالد : 
بما أن هذا الإجماع غير مثبت من قبل مجلس أو 
سنودس *" بل يتم التوصل إليه بصورة غريزية وتلقائيف 
فان وجوده حول أي نقطة يلتمس فقط من خلال النظر 
إلى الوراء ورؤية أن مثل هذا التوافق قد حصل فعلاً ؛ 
نذا ناته مقرل oe: Te eee ee‏ بيبطك عه 


الإجماع ..... ويمكن أن far‏ عنه من خلال الكلام 
الرضا ا 


(۱) أ.ت. آرنولد. بند «الخلافة. موسوعة الإسلام: المجلد الثاني» ص 884. 
(2) أبو يوسف. كتاب الخراج» المقدمة. 

)١(‏ المصدر نفسهء المقدمة. b‏ 1ء المطبعة الميرية بولاق 1302ه. 

۱ روبن ليفي. موسيولوجيا الإسلام: المجلد الأول» ص 254. 

(ه) هو التجمع الكني أو ما یعرف عند المسلمين بهيئة العلماء أو الفقهاء «ماجد شير 
)٩(‏ د. ب. ماکدونالد بند «الإجماع. موسوعة الإملام: المجلد الثاني» ص 448. 
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اعتقد أن هذه العقيدة تدل کییرا على النزعة الواقعية لدی 
أهل السّنة. إنها فعلاً توفر لهم الارضية الخصبة التي 
يستطيعون من خلالها أن يبرّروا طاعتهم الكاملة للحكومات 
المختلفة في الاسلام. يرى السّنة أن كل خليفة هو الخليفة 
الشرعي للرسول مهما كان فاسقا أو ظالماء إن كل خليفة 
أجمع المسلمون على التسليم له فهو خليفة رسول الله مهما 
كان فاسقا أو ظالماء وبخلاف ذلك لكانوا قد ثاروا على مثل 
هؤلاء الخلفاء. يقول الرسول» حسب رأي أهل Yr et‏ 
تجتمع أمتي على MAS‏ لذلك فان كل شيء حدث فعلاً ؛ 
في تاريخ الاسلام - سیاسیا أو دينيا - هو شيء صحيح حسب 
رأي هو لا ء. اق إنهم لم يحاولوا أن یغیر وا <i‏ عن مساره 
الا صلي. Li‏ الشيعة المثالیون فقد بذلوا جهودا كبيرة فکریا 
وجسديا لحرف مسار التاريخ باتجاه مُثلهم التي يؤمنون بها. 
وبالطبع فانهم آخفقوا. لذا فانهم بنتظرون OV‏ بصبر کبیر 
وأمل مشرق ظهور المنقذ امامهم [المهدي] ليملا الارض 
طا وعدلاً بعد lb cal Of‏ وجورآ»*؟. 


(۱) المصدر نفه؛ عبدالقادر المغربىء الاخلاق والواجبات. ص 124. 
)2( محمد مهدي الكاظميء خصائص الشیعة: ص 497-496 أحمد أمين. 
(المصدر السابق): المجلد الثالث» ص 235 وما بعدها. 
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الفصل الثاني 
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مه + یب الحلافة 


لم تثر مسألة جمع السلطتين الدينية والسياسية أية 
مشاكل خطيرة عندما كان الرسول على قيد الحیات ولكن ما 
أن أعلن خبر وفاته حتى رح السؤال: من الذي سيخلفه 
فى الزعامة الدينية ورئاسة الدولة الإسلامية. 
ارب أن النقطة الأساسية في الخلاف ی - الشيعى 
هو مسألة الخلافة بعد النبي محمد Die‏ 

قد لا يكون ذا أهمية فى هذا المقام أن نذكر أسماء 
الأشخاص الذين كانوا يستحقون الخلافة في رأي كل من 
Li‏ والشيعة. ما يهمنا فى هذا المقام هو الطريقة التي 
یعتقد کل من الفریقین تتبّعها في تحدید الخليفة الحقیقی 
للرسول. 


۱ امير ele‏ روح الاسلام: ص 6464 د. مقدادي. تاريخ الامة العربية: 
ص $2 م٠ wd‏ الجمالى. العراق الحديد: ص 8 د. دونالدسون. Abel!‏ 


الشيعي: ص 19. 
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الخليفة عن ظريق الانتخاب oz‏ (الإجماء) بینما یعتقد 
الشيعة أن الخليفة یتحدد بالوحي كما هو الحال مع النبي. 
بقول ابن خلدون: 

الا قامة (الخلافة). ٠‏ فى رأي الشيعة» دحت من 


المصالح العامة التي تقوض إلى نظر الامةه ‘patsy‏ 
القائم بها بتعيينهم بل هي ركن الدين وقاعدة الإسلام 
ولا يجوز لنبي إغفاله ولا تفويضه إلى الامة» بل يجب 
عليه تعيين الإمام لهنم ويكون معصوما من الکلاثر 
والصغائ .  .‏ (2) 
يمكن أن نستنتج في ضوء الاقتباس المتقدم أن 
الاختلاف بين الفريقين هو مشابه للاختلاف بين الديمقراطية 
وعقيدة الحق الإلهى. وهذا ما خلص إليه العديد من 
المستشرقين من أمثال دوزي وبراون وغوبينو””). إضافة إلى 
ذلك فقد حاول هؤلاء عزو ديمقراطية EOI‏ إلى طبيعة العرب 
البدو الذين نشأ المذهب السّني فيهم أصلاً بينما عزوا الحق 
الإلهي لدى الشيعة إلى انقياد الفرس. يقول دوزي: 


(۱) أمير علي روح الإسلام. ص 464. 

(2) اين خلدون. المقدمة: ص 196. أحمد أمين. المصدر السابق» ص 267. 

(3) إدوارد ج. براونء تاريخ الأدب الفارسي: المجلد الأول. ص 130؛ أ. أ. 
نيكولسونء المصدر السابق» ص 214؛ أحمد أمين. المصدر السابق: 
ص 277+ س. هيورات. بند (على)ء موسوعة الإسلام: المجلد الأول. 
ص 204. 
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بالرغم من أن الشيعة غالبا ما وجدوا آنفسهم تحت 

امرة القادة العرب الذین استغلوهم في الوصول إلى 

OLE‏ شخصية الا أنهم رغم ذلك کانوا Lads‏ فارسیا 

فى الأصلء وهنا تحدیداً یظهر Le‏ الاختلاف بين 

العنصر العربي المحب للحرية والعنصر الفارسی 

Dis yall المعتاد على‎ 

في رأيي إن الاختلاف بين السّنة والشيعة هو لیس 
اختلافا بين الديمقراطية وعقيدة الحق الالهي كما يبدو عليه 
الأمر ظاهراً. بل إنه اختلاف بين الواقعية والمثالية. لقد 
استخدم السّنة مبدأ الديمقراطية کفطاء لموقفهم الواقعي إزاء 
قضية الحکم. إنهم في الواقع لم يمارسوا الاقتراع الحر في 
اختيار الخليفة باستثناء مرة أو مرتين خلال تاريخ الخلافة 
الطويل. فجميع خلفائهم : تقريباً جاژوا عن طريق التعيين من 
قبل أسلافهم أو أنهم وصلوا إلى السلطة عن طريق القوة. 
بقول أرنولد: 


تم الحفاظ على الية انتخاب الخليفة عن طریق اخذ 
البيعة من الأشراف وقاضی القضاة ثم أهل الحل 

2 
من الواضح أن السّنة يرون أن مجرد الجلوس الفعلي 


(۱) ر. أ. نيكولسن» تاريخ الأدب العربي: ص 214. 
(2) ت. و. آرنولد. بند «الخليفة» موسوعة الإسلام: المجلد الثاني. ص 884. 
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للخليفة على المرش هو دلاله على الانتخاب الحر من قبل 
الناس Vy‏ لثار الناس عليه إن کانوا معارضین له. هذا ما یدعمه 
مبدأ الاجماع لدی pal‏ السنة. في الواقع لقد صرح بعض الفقهاء 
ziji‏ بصراحة أن الخلافة یمکن أن تنال بالقوة | a‏ ا 

الشيعة من الجهة الأخرى یسخرون من مثل هذا المنطق 
الواقعي. یری الشيعة أن الخليفة يجب أن یکون معصوما 
وخير أهل الاسلام لذا فلابد أن یکون منصّبا من قبل الله 
لانه وحده العالم بالافضل والمعصوم بين المسلمین(". 
ولکون الله ذا رحمة بالناس وهو أولى بالناس من آأنفسلهم 
فالأولى أن يعيّن لهم الخليفة. فالضرورة التي من أجلها 
أرسل الله الرسل للناس مبشرين ومنذرين تحتم Lai‏ تعيين 
الخلفاء. فإذا ترك للناس أمر اختيار خليفتهم فيمكن أن 
يهملوا الأفضل ويسود عليهم المفضول"". 

يجادل الشيعة المثاليون إخوانهم السّنة الواقعيين من هذا 
المنطلق المثاليی» وأكثر جدلهم المتعلق بقضية الخلافة يسير 
على خطوط منطقية وغيبية من غير إيلاء سوى القليل من 
الاهتمام لما حدث فعلاً على أرض الواقع. يرى الشيعة أن 
الخليفة LY‏ أن يكون كاملاً في جميع تفاصيل cams‏ 


)1( المصدر الابق؛ د. دونالدسون. المذهب الشيعي: ص 328 

(2) محمد باقر المجلسی. (حياة القلوب): المجلد الثالك» ص 39 وما بعدها. 
(3) المصدر السابق. 

)4( محمد عبده» نهج البلاغة: المجلد الثاني» ص 19. 
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إلا أنهم لا یناقشون مسألة امکان حدوث ذلك في الد.اء 
الواقعية. إن جل نقاشهم مبني على أساس المنطق الصارم 
یذکرنا هذا بسراب االفیلسوف ‏ الملك» الذي راح 
Cry‏ عنه کل من آفلاطون وکونفوشیوس والفارابي وغیرهم 
من الفللاسفة على مر aayi‏ من المفيذ أن نذکر أن كتاب 
ايا لأفلاطون والذي ناقش فيه مسألة الفيلسوف - 
الملك بوضوح کان قد ترجم إلى العربية خلال القرن الثاني 
الهجري ٠‏ وبلا : شك فقد كان له تأثير على تفكير السلين 
المرن الغالث i he in‏ بأفلاطون كما يشير إلى ذلك 
ا کتب الفارابی LLS‏ وصف فيه تنظیم المدینه 
الفاضلة أضفى على ملك المدينة الفيلسوف جميع خصال 
الإنسانية والحکمة. فالملك بالنسبة للفارابي هو «أفلاطون 
)3 
في مسوح النبي محملدا 
یساعدنا هذا التشابه بين الخليفة لدی الشيعة والفیلسوف 
- الملك لدی آفلاطون والقارابي علی القول إن النمودجین 
هما نتاج التفکیر المحض المنفصل عن السیاسات الواقعية. 
(I)‏ ج.د. بر تاريخ الفلسفة في الاسلام: ص 28؛ احمد آمین» ضحی 
الإسلام: المجلد الأولء ص 278. 


(2) دو فوکس. ay‏ «الفارابی». موسوعة الاسلام : المجلد الثاني. ص 54. 
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يعزو الاستاذ أحمد أمين عقيدة عصمة الامام لدی الشيعة 
إلى سببين هما : 

الأول: أن الائمة الشيعة''' لم يحكموا بصورة فعلية إلا 
لفترة قصيرة من الزمنء بل نهم كانوا دائماً مضطهدين. أما 
LJ‏ فقد خاضوا غمار السياسة وبهذا انكشفت أخطاؤهم 
ومعاصیهم للناس. 

الثاني: كان الخلفاء السّنة خلال الفترة المبکرة من 
تاریخهم محاطین بالعرب مصورة رئيسية, الذین کانهوا 
دیمقراطیین في مواقفهم إزاء رؤسائهمء بینما كان أكثر الشيعة 
فى ذلك الوقت من الفرس الذين كانوا معتادين على اعتبار 
ملوكهم ذوي شخصيات إلهية وأصول أرستقراطية. 

يبدو أن أحمد أمين كان متأثراً بالمستشرق دوزي في 
عرض سببه الثاني حيث يعتقد دوزي أن الشيعة هم مذهب 
فارسي في أصوله. كثير من المستشرقين يميلون في واقع 
الأمر إلى وصف التفرق السّني الشيعي على أساس التمايز 
العرقي أو القومي. يمكن أن يكون ذلك صحيحاً Legs‏ ما 
ولكن النقطة المهمة التي غفلوا عنها والتي أريد أن shh‏ 
عليها في هذا البحث هو أن الخلاف السني الشيعي هو نتاج 


(1) تجدر الإشارة إلى أن الشيعة يطلقون اسم الامام على خلفائهمء ويمكن أن تدل 
هذه التسمية على أن الشيعة أقل واقعية من CEN‏ الذين یستخدمون كلمة الخليفة 
(2) أحمد أمين. ضحی الإسلام: المجلد الثالث. ص 231 وما بعدها. 
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اجتماعي ولیس عرقیا. صحیح أن غالبية الفرس هم من 
الشيعة كما يؤكد المستشرقون» ولکن المسألة المهمة التی 
يجب أن نتذکرها هنا هو أن الفرس لم یصبحوا على ما هم 
عليه OVI‏ نمجرد آنهم فرس. یمیل أي قومء سواء کانوا 
فرساً أو عرباء إلى فعل الشیء ذاته إذا کانوا تحت الظروف 
الاجتماعية نفسها التي مر بها الشيعة کجماعة اجتماعية 
متميزة كما سنری sy‏ لم يعد التفسیر العرفي للتاریخ 
الذي اليه —_— خلال القرن التاسم عشر صحيحاء 
يبدو أن دوزي وأتباعه Oy Shee‏ بالنظرية نفسهاء ولذلك فاننا 
غالبا ما نراهم یفسرون an‏ من الأحداث في تاريخ 
الاسلام من منظور عرقي( 

التسنن في رأبي ليس ميزة تخص العنصر العربي بل هي 
واحدة من خصائص الثقافة البدوية. جمیع البدو الذین دخلوا 
الإسلام سواء كانوا عرباً أم أتراكا أو بربرا هم سنة. يبدو أن 
البدو ‏ الذين يتمتعون بالميل نحو الشراسة والبطولة _ لا 
يستطيعون تحمل ميول الإذعان لدى الشيعة. يوجد التشيع فقط 
في البلدان الزراعية مثل العراق واليمن وفارس والإحساء 
والهند. لاحظت أن البلدان الزراعية التي لم تقع تحت النفوذ 
الشیعی كانت لسبب من الاسباب سريعة odds‏ الصوفية 


(۱) ر. أ. نیکولسن. تاريخ الأدب العربي: ص 214+ ي. براونء تاريخ الادب 
الفارسي : المجلد الاول. ص 130 وما بعدها؛ أحمد أمين. فجر الاسلام: 


ص 277. 


83 





والتي یمکن أن تعد مشابهة للتشیم من الوجهة الاجتماعية كما 
سنری لاحقا. 


ينتمي جمیع البدو في البلاد العربية إلى المذهب السني 
كما یقول جمالي. إذا أتينا إلى العراق نری أن كثيراً من 
القبائل اعتنقت التشيع حتى أن غالبية القبائل اليوم في 
الحال بالنسبة للقبائل على ضفاف نهر دجلة جنوب بغداد 
(D+.‏ 
باتجاه | 
باتجاه الخلیج n‏ ۱ 

تثیر الانسة جیرترود بیل الباحثة الشهيرة في شون 
الثقافة العربية النقطة نفسها عندما تقول: إن البدو یمیلون 
إلى التمسك بالمبادی السنية أكثر من المزارعین 

Z 

Db gal 

ان النتيجة التی أريد أن أخلص الیها على عجالة هنا 
وسأقوم بالتوسم فیها فیما بعد أن التشیم هو لیس صفة 
عرقية للفرس بل انها نتاج رذ الفعل الاجتماعي لرعایا 
الامبراطورية الاسلامية إزاء حکامهم. یمکن أن نعتبر الصراع 
السني - الشيعي al> aS‏ من مراحل الصراع بسن الصحر cl‏ 
ملاحظتها أيضاً بين الطبقات المضطهد: GY‏ مجتمع؛ 


)1( م. ف. الجمالی. العراق الجديد: ص 88. 
)2( بریطانیا العظمی . تقریر الادارة المدنية لبلاد ما بين النهرین: ص 27 
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وبالخصوص بين المزارعین الذین تضطهدهم بعضص 
الجماعات الشرستة. یقول کارل برینکمان ان حيازة 
الأراضي ارتبطت بأدنى منزلة شخصية من الحرية الانسانية 
وبأعلى طوباویات الانسان وآماله الاجتماعیة(1. 

أعتقد أنه یمکن تفسیر نظرية العصمة لدی الشيعة من 
منطلقات اجتماعية أیضا. يشير إدواردز عالم اجتماع الثورات 
أن الطبقات المضطهدة تمیل أحياناً إلى عزو وجود الظلم 
الاجتماعي والمعاناة إلى حقيقة أن الطالحين هم من یحکمون 
وسیکون کل شيء على ما يرام فقط Sf‏ استبدل هؤلاء الحكام 
بغيرهم من الصالحین" “. هذا هو رأي جميع المفکرین 
الا جتماعیین تقریباً من زمن آفلاطون وحتی وقت مبکر وهذا 
ما عليه Sed Last‏ رین مخ يآ 
نفسه قيل إنه عبر عن هذه الأفكار زي () 

يبدو لي أن الشيعة الذين يمثلون الطبقات المضطهدة من 
الامبر اطورية الإسلامية جاؤوا بنظرية عصمة الأئمة فقط كردة 
فعل ضد الظلم الذي وقع عليهم من الخلفاء السّنة. ويبدو 
أن الأستاذ أحمد أمين ja‏ بذلك حيث يقول إن عصمة 
الأئمة هي إحدى الطرق التي تبنّاها الشيعة إلى حد ما 


(۱) كارل برينكمانء بند «حيازة الأرض». موسوعة العلوم الاجتماعية: المجلد 


الرابم» ص 75. 
(2) ل. ب. أدواردزء التاريخ الطبيعي للثورات: ص 45-44 
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لغرض إثارة الناس للثورة على الظلم الذي جره بعص 
الخلفاء الأوائل(!. 

صحيح أن بعض الشيعة يعتبرون آثمتهم ليسوا فقط 
يمكن أن يوجد لدى جميع الطبقات المضطهدة تقریباً والتي 
ترزح تحت الظروف نفسها التى يعيشها الشيعة. 

سنفوم هی الفصل السادس بمنافشة هذه الظاهرة 
بالتفصیل وکذلك العوامل الاجتماعية التی AB‏ وراء‌ها. إن 
النقطة التي سنناقشها هنا تثمئل في نظرية دوزي حول أمبدأ 
الحق الإلهي في المذهب الشیعی وصحة أصولها الفارسية. 

لا يوجد هناك - حسب علمي - دليل قوي يدعم نظرية 
٠ ol‏ وأتباعه. یتمثل الدليل الوحيد الذي بهدموه 5 
رات ليس ص صعه KRE‏ بها ملوك فارس الساسانیون فقط حيث 
یقول ه. ج. ویلز إن الملوك الساسانیین فعلوا ذلك «على 
النمط القدیم ate‏ 

يرى بروان أنه «ربما لا یوجد بلد لديه عقيدة الحق 
(1) احمد أمين. ضحی الاملام: المجلد 3 ص 234 . 
)2( ي. براون» تاريخ الادب الفارسي : المجلد الاول» ص 128. 


)3( ه. ج. ey‏ مه مختصر التاریخ : ص 575 
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الالهي للملوك آکثر قوة وانتشازا مما هي عليه في بلاد 
فارس في العهد الساسانی»۲. یمکن PLU‏ أن یقول هنا: 
«علی أي أساس یصدر براون مثل هذا التصریح القوي؟» إن 
القصة التی یقذمها براون کأساس لتصریحه ليست سوی 
حادئة يمكن أن تحدث في أي بلد من أي عرق. القصة 
باختصار هي كما يلي : تمرد نبيل فارسى ي أسمه بهرام جوبين 
الذي لم يكن من البيت الملکی على واحد من الملوك 
الساسانيين. اندحر جوبين في نهاية المطاف وولى هاربا. 
استراح أثناء هروبه في منزل امرأة عجوز من غير أن يطلعها 
على شخصيته. سألها وهما يتجاذبان أطراف الحديث عن 
vay‏ ببهرام جوبين فأجابته بأنه شخص geal‏ سخف يدعي 
الملك وهو ليس من البیت sus‏ )2 

أظن أن القارئ یتفق معی أن هذه القصة ليست دليلا 
على الوجدان السائد لعامة الفرس ازاء الحق الالهي 
لملوكهم كما يعتقد براون. حتى أحمد أمين الذي يحب أن 
یدعم sl)‏ براون لا يعتبر هذه القصة بالخصوص مقنعة. 
یقول أمين: 9إن کل سلالة فى أي Ul‏ ستحصل على مثل 
هذا الحق في عيون العامة من رعاياها إذا استمرت 
بالحكم لأجيال متعاقبة OG‏ من المثير أن نلاحظ أن 


(2) المصدر السابق. 
(3) احمد آمین. فجر الاسلام: ص LD‏ 
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احمد آمین ‏ من أجل أن يدعم Gly‏ براون - يقدم قصة 
أضعف من قصة براون كدليل على ذلك . 

إن الانطباع الذي أحصل عليه من دراسة الحكم 
الساسانى فى بلاد فارس هو أن الملوك الساسانيين جعلوا 
الزرادشتية ذينهم الرسمي› وزعيم الزرادشتية الشخص الثاني 
فى الدولة بعد . gop‏ هذه الممارسات ‏ كما يشير 
علماء اجتماع الأديان - إلى ظهور مختلف أنواع البدع 
والهرطقات بين الطبقات الفقيرة من المجتمع. ling‏ ما حدث 
بالفعل خلال العهد الساستانی تحت مسميات المانهوية 
والمزدكية والمسيحية وما شابه. تعامل الملوك الساسانيون مع 
هذه البدع بأقسى أنواع الوحشية ولكنهم لم يفلحوا في 
اجتثائها بصورة كاملة بالطبع. كانت المانوية الشبيهة بالمسيحية 
والمزدكية المشاعية تبدو وكأنها رد الفعل الحتمى للطبقات 
الفقيرة ضد دين الدولة التفاؤلي وهو الزرادشتية. ٠‏ 

یبیّن البروفسور آرنولد أن عدم تسامح رجال الدين 
الزرادشتيين إزاء أصحاب الديانات الأخرى وحتى إزاء 
المذاهب الفارسية المنشقة عن الزرادشتية مثل المانوية 
والمزدكية جعلهم مكروهين بصورة كبيرة وعلى نطاق واسعء 
ولذا فان الاضطهاد el‏ داخل رعايا الدولة الساسانية 
مشاعر من الكراهية المريرة ضد الدین الرسمي والسلالة 


)1( احمد آمین. فجر الاسلام: ص 112. 
)2( ها ج TT‏ مختصر التاريخ : ص 575 





الحاكمة التي ندعم فمعهمء وهدا ما جعل الفتح العربي 
انقاذا بالنسية e‏ 

هناك أدلة آخری تدعم نظرية أن الناس العادیین من 
الفرس لم یولهوا ملوکهم الساسانیین. واحدة من المعارك 
التي وفعت بين الجیش الساساني والجیش العربي في العراق 
كانت تسمی «معركة ذات السلاسل». وذلك OY‏ الجنود 
الفرس کانوا مقیدین بالسلاسل بعضهم ببعض لمنعهم من 
الهروب من القتال. 

یوجد اثنان من المعلومات التاريخية التی یمکن أن تبرز 
ظاهرة مختلفة عن فصه بهرام جوبین التي یری براون PH‏ 
تعکس التبجیل الذي يبديه الفرس pho‏ کهم الساسانیین. هده 
المعلومات هي : 

او لا : ان بهرام جوبین هزم الملك الساسانی(2) (هرمز 
الرابع) ولكن الملك عاد بچیش من الاغریق وفاتل بهرام 
rere:‏ يبدو لي أن الثائر كان أكثر شعبية من 
الملك Mty a‏ استعادة عر شه إلا من خلال مساعدة 


(۱) المقدادي تاريخ الامة العربیة: ص 145 

)2( ي. براونء تاريخ الادب الفارسي: ص 129؛ احمد آمین. فجر الاسلام: 
ص ALL‏ 

(3) آرنولد والتبشیر الاصلامي : لندن ۰۱896 ص 177 - 184. وقد آشیر الیها من 
قبل براون في مصدره السایق . المجلد الاول. 
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خلال pagal‏ الغالت والرابع الهجري Wi‏ منحدرة من نسل 
بهرام ام Sona‏ یمکن # hr‏ هذه الحقيقة إلى أن ای 
الوقت at‏ اضافه لما me‏ والتي تا ad‏ شير إلى 0“ شعبية السلالة 
یسمون «بنو ساسان»» وهو یتقق مع نولدکه أن لاس بعود 
فى أصله إلى الحلقات المناهضه للساسانیین فى بلاد 
00 2 
فارس )2( 

یمکن أن ats‏ موقف الفرس تجاه ملوکهم الساسانیین 
بهذا الخصوص - في رأيي ‏ بموقف رعایا الإمبراطورية 
الرومانية من امبراطوریهم. من الطبيعي أن نری الاشخاص 
المستفیدین من توسعات الامبراطورية الرومانیه کضباط 
الجیش والجنود والنبلاء ورجال دين الدولة ینظرون بالوقار 
الناس الاعتیادیین معتادین على النظر إلى أولئك الحکام 
ومن يحف بهم على أنهم مجرد طغاة Slims‏ ضرائب. لا 
غرو إذن أن نرى الأديان «غير التقليدية» التي لا تستقيم مع 


352 ي. براون. تاريخ الأدب الفارسي: الصفحة‎ (I) 
.178 JË SU) بند اساسان؟ موسوعة الإسلام: المجلد‎ ٠ کرامرز‎ Ae (2) 
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دين الدوله کالمسيحية والمانویه منتشرة بين الطبقات spal‏ 
من هذه الا میراطوریات. 

حدث الشیء نقسه بالنسبة للامبر اطورية الاسلامية كما 
سنری بالتفصیل فى الفصول اللاحقة. یمثل السنة إلى حذ ما 
- حسب هذه الدراسة - آولئك الذین حصلوا على منافع 
كبيرة من الامبراطورية الاسلامية» بینما یمثل الشيعة الطبقات 
الفقيرة في الامبراطورية والذین لم یحصلوا على شيء سوی 
دفع الضرائب الباهظة والمنزلة المتواضعة 

یمکن أن نلاحظ أن الحرکات القومية التی نمت مؤخراً 
في إيطاليا وبلاد فارس والبلدان العربية تنظر إلى 
الامبراطوریات القديمة : الرومانية والساسانية والاسلامية على 
التوالي بتمجید کبیر وتستمد منها القوة لبناء مجدها 
الاستعماري الجدید على المنوال نفسه. 

عاش دوزي ومریدیه في عصر یعح بروح الاحیاء القومي 
والوعي العنصري وکانوا بلا شك متأثرین بمثل هذه البيثة فى 
تکوین آفکارهم فیما يخص الخلاف السّني ‏ الشيعي خاصة 
وتاريخ الاسلام بصورة عامة وکانوا _ كما آسلفت من قبل - 
ميالين إلى تفسیر كل شيء تقریبا في تاريخ الاسلام من منظور 
قومى أو عنصري. وقام الكثير من المؤرخين والكتّاب العرب 
باتباع خطاهم بهذا الخصوص. أحاول في هذه الدراسة أن ASN‏ 
مثل هذا النوع من التفکیر وأن pail‏ تاريخ الإسلام حسب 
مبادئ علم الاجتماع بدلا من المبادئ العنصر یة. 
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اله 


الثالتث 





طبيعة الاسلام 


لا بد لنا أن ندرس طبيعة الاسلام الاولی إذا آردنا أن 
نفهم بصورة کامله معضله الاسلام وعلافتها co late,‏ المجتمع 
المسلم. 
أن نوضح هنا أن الاسلام لم ينشأ على هذا النحو. في الواقم 
بدأ الإسلام boo‏ محضاً واستمر كذلك طيلة الفترة التى كان يدعو 
فيها النبي بالطرق السلمية في مكة. حدث التغير في طبيعة 
أول دولة إسلامية على وجه الأرض. يقول نیکولسن : 

يعطينا محمد في المراحل المبكرة من دعوته نموذجاً من 
العظمة التى لا تخفق فى الفوز بتعاطفنا وإعجابناء ولكنه فى 
المدينة يظهر أقل من ذلك فقد ولت أيام الحماسة الدينية 
النقية بلا رجعة وألقت شخصية رجل الدولة بظلالها على 
b‏ ۰ مه د النبى 217 . 


ص 


(1) ر. أ. نیکولسن تاريخ الادب العربي: ص 169 
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یتفق الکثیر من المورخین والمستشرفین أن هنالك شبها 
کبیرا بين المسيحية واسلام مکة. فقد اشتملت کلتا الدیانتین 
على الاعتقاد بالمقاومة السلبية. ویمکن اعشارهما رد فعل 
يتميز بالمثالية للطبقات المسحوقة ضد مضطهديهم أو على 


& 


حد تعبیر نیتشه «ثورة العبيد». 
نری في أكثر من موضم في القرآن نقدا لاذعا ا 
اليهودء بینما یوجد في القرآن Lad‏ آيات تشیر إلى نوع من 


ae fe ee “oe 27% 2 ve 8 ۲‏ 7 ق 
أنواع التقدير للنصاري #لجدن اشد الناس TES-‏ للذن ءآمنوا 
نیو ویب KA‏ کمن el‏ مو whe Sli‏ 
لیهود والزيرت اشروا ولتجدن افربهم مودة للزین gle‏ 


z‏ سے a js ۶ 4 4 wh‏ 7% و و چ 
il‏ قالوا انا تصری دللک tg OL‏ ورهبانا 


عو سے سے س صل 


7 
قراس “ 


وانهم لا د OGG ES‏ 

كان غالبية من اعتنق الإسلام في البداية من الطبقة 
ا و«العبيد الذين جذبتهم آفواجا أفكار الإسلام 
الداعية للمساواة بين الناس»(۳. وعندما بدأ أرستقراطيو مكة 
باضطهاد أتباعه أمرهم محمد باللجوء إلى النصارى في مملكة 
الحبشة» حيث استقبل المسلمون بحفاوة هناك . «اعتقدَ هنا 


)1( سورة المائدة LYI‏ 82. 

)2( ستانلي لاين ‏ بول. أحاديث ومناظرات النبي محمد: ص 33 (المقدمة)؛ 
هنري ماس الإسلام: ص 37؛ روبن ليفي. سوسيولوجيا الإمسلام: المجلد 
الأولء ص 77؛ ر. أ. نيكولسن. تاريخ الأدب العربي: ص $154 فيليب 
حتيء تاريخ العرب: ص 133. 

(3) ر.أ. نیکولسن. المصدر السابق.ء ص 154. 

)4( المصدر نفسه. 





محمد أن العقيدة الاسلامية وعقيدة المسیح واحدة في 
جوهرها ۱۷ ki‏ وعندما طلب منه الناس أن يدعو بالهلاك على 
بعض من اضطهده أجاب (إني لم أبعث لعاناء إنما بعشت 
رج للعالمين» . بصف القرآن المؤمنين الصالحين قائلا : 
oN & Gb ii pal ne‏ هونا ولذا خاطبهم 
sins‏ لوا Ogee‏ بالرغم من تلك المیول السلمية 

ly‏ قرر مشرکو فريش قتل محمد ولکنه هرب إلى المدينة 
فبل وقت قصير من تطویق بيته المتواضع. ولو آنهم قتلوه 
لربما اعتبره الناس المسیح الثاني في التاریخ. 

حصل التغیر في طبيعة الإسلام مع وصول محمد إلى 
المدینه ولم يعد lus‏ مثالياً صرفا حيث بدأ بالانشغال في 
الشژون الاجتماعية بصورة كبيرة لذا نری واحداً من آشهر 
اقوال النبي : 

«اعمل لدنباك كأنك تعيش Lal‏ واعمل لآخرتك کانك تموت 
KONP‏ 


یمیل أكثر المستشرقین إلى إلقاء اللوم على محمد حول 


(۱) ر.أ. نيكولسن» تاريخ الادب العربي: ص 154. 

(2) س. لاين ‏ بول. أحاديث ومناظرات النبى محمد: ص 29 (المقدمة). 

.63 سورء الفرقان» الایة:‎ )١( 

)4( س. لاين ‏ بول. المصدر السابقء ص 43 (المقدمة)؛ ر انیکلسون. 
المصدر السابق. ص 1169-175 احمد آمین. ضحی الاسلام: المجلد 
الاول. ص 392 

35 والواجبات: ص‎ GHEY عبد القادر المغربی.‎ (S) 
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هذا التحول فى الدین إلى معترك الحياة الاجتماعیة!. يبدو 
آنهم تیاو نیم الدور بصورة عامة أن يكون WE‏ من أي 
بنظرتهم لعیسی الذي رفض تاج الملك الذي قدمه إليه الناس. 
إن موقفهم على کل حال إزاء النبي لا یمکن تبریره من وجهه 
نظر اجتماعية. تحتاج أي حركة اجتماعية - سواء كانت دينية 
أم غير دينية - بالضرورة إلى أن تمر بمرحلة من التنظیم 
ی ES‏ اي ی 
یقول و. اي. 3 (2 6 
والمسيحية یکمن بصورة رئيسية في حقيقة أن الحرکات 
ao WY |‏ مرت بمرحلة التنظيم الرسمي خلال حيأة النبي 
وکانت تحت اشرافه» بينما ترك عیسی حرکته لینظمها أتباعه 
بعد مونه. تمکن محمد في واقع الامر من توحید المثالي 
والواقعى بيديه في نظام واد وا إلى خلفائه جاهزا 
للا ستخدام» Lanes‏ لفت عیسی انتباه الناس إلى مثله العلياء 
توحید تلك المثل مع الواقع 
zZ (1)‏ شاخحت؛ بند امحمدا» موسوعة العلوم الاجتماعية: ص $570 أرنولد 
توينبي» دراسة في التاريخ: المجلد الثالث. صء ۱469-468 أر. أ. 


نیکولسن تاريخ الأدب العربي: ص 169. 
)2( كارل دوسون ووارنر غتيزء مقدمة في علم الاجتماع: ص 723 وما بعدها. 
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نقترب هنا من نقطه مهمه فيما يخصٌ معضله الاسلام 
وعلاقتها بالخلاف السّنى - الشیعی. لقد أذى إصرار عیسی 
بمثالیته حتی النهاية المأساوية إلى نشوء ظاهرة «التجسد! بين 
آتباعه في الفترة التي تلت موته حيث أصبح آکثر من مجرد 
انسان» بل بدأ الناس oy bo‏ إليه على أنه الله أو ابن الله. 
لم يكن من المتوقع WU‏ أن يأخذ الصراع بين المثالي 
والواقعي في المسيحية الشكل الحاد الذي أخذه في تاريخ 
الإسلام. كانت المثل المسيحية تعتبر إلهية في طبيعتها 
ولذلك كان الانسان يعتبر عاجزا عن الوصول إليهاء بينما 
نرى أن محمذا عندما دخل المعترك السياسى بنفسه أعطى 
اتباعه مثالا Last,‏ كان على خلفاته اتباعه بحذر شدید. 
اعتقد أن سر معضلة الاسلام یکمن هناء ولذلك ما أن بدأ 
الخلفاء بالحید عن خط النبی حتی بدأت الاعتراضات القوية 
من بين المسلمین المؤمنين الذين طالبوا OL‏ یلتزم الخلفاء 
بسيرة النيي يكل حذافیرها. 
إن النمودج الوافعي للنبي كان له فائدة کبيرة من وجهه النظر 
الاجتماعية فقد bel‏ تحذیرا فعلیا وتذکیرا ملموسا للخلفاء من 
بعده لكي لا ینحرفوا بعیدا تحت تأثیر مصالحهم الشخصية. يبدو 
أن هذا الامر هو ما كان في ذهن البروفسور براون عندما قال : 
تکمن قوة الاسلام الکبيرة فى بساطته ومرونته ومثله 
الأخلاقية العالية والتى ممکن نيلها فى الوقت نفسه. 
لا بذ أن نعترف أن المعايير الأخلاقية المسيحة 
أعلى ولكنها تقریباً بعيدة المنال بالنسبة للفرد وبعيدة 
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المنال تماما بالنسية للدولة. ان الدولة الاسلامة 
المثالية قابلة التحقیق. واستطاع الوصول إليها بالفعل 
ole‏ مود القن نا باه eee‏ 
يشير فون وايس في فصل امعضلة الکنیسة» من کتابه 
(علم الاجتماع المنهجي) إلى المنافع والمضار من جمم 
المثالي والواقعي في نظام واحد كما هو في النموذج 
الإسلامي حيث یقول : 


من الممكن - بالطبع - أن الوحدة الناتجة عن دمج 

المثالي والاجتماعي يمكن أن يقود إلى تقوية مهمه 

ورفع معنوى لشبكة معينة من العلاقات المتبادلة بين 

اضرا ولكن Lal‏ یمکن أن : يصح القول إن المبدأ 

سبفقد الکثیر من cadel‏ وذلك N.‏ العبء الذي يقع 

عليه من العلاقات الاجتماعية الخاطئة سیکون ثقیلا 

جداً ۰ وغالباً ما تأخذ المعضلة شکل الصراع 

OO) pio المأساوي‎ 

نرجع الآن إلى الطبيعة الأصلية للإسلام حيث نطرح 

قضية مهمة هنا. لقد رأينا فيما سبق من هذا الفصل أن 

الإسلام كان في أيامه الأولى شبيهاً بالمسيحية في موقفه إزاء 

الحياة الاجتماعية. aly‏ تحول إلى نظام سياسي - ديني بعد 
ذلك فما هو السبب الحقيقى وراء هذا التحول؟ 


(1) إدوارد ج. براون» تاريخ الأدب الفارسي: ص 8. 
(2) ل. وايس - ه بيكرء علم الاجتماع المنهجي: ص 619 وما يليها. 
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یمیل أعداء الاسلام إلى عزو ذلك التغیر إلى الطموح 
الشخصي للرسول» وهو اتهام يحاول ارنولد توينبي laa‏ أن 
ينفيه عن النبي حيث يقول : 
كانت Lith‏ سمة الدنيوية هذه مارا للشجب بين 
الاوساط المعادية للاسلام ونبیه» حيث نری بجلاء 
الخثیر الذي يمكن أن يقال عن وجهة النظر أن 
الاسلام - كمؤسسة ‏ عانى على طيلة تاريخه من 
المسحة الدنيوية التى تميّزه. وبقدر ما كانت هذه 
المسحة الدنيوية Le‏ في تاريخ الاسلام لا بد Lal‏ أن 
تعتبر سوء حظ فى مسيرة محمد. . . الا أن SLES‏ 
المعادين للإسلام ونبيه یذهبون أبعد من ذلك فهم 
يشجبون التحول المؤسف لمحمد من نبي إلى فاتح 
بعد هجرتهء ويرون أن ذلك التحول مؤشر على 
التحول SIEM‏ 
هل كان محمد مدعياً للنبوة» قد وضع عينه على الملك 
منذ البداية؟ إن هذا الافتراء يدحضه بشكل قاطع سجل حياة 
محمد خلال الثلاث عشرة سنة أو ما يقاربها التى تخللت 
أول إعلان لرسالته النبوية في مكة حوالي 609 ميلادية 
وخروجه عام 4م من مكة إلى المدينة. لقد كانت دعوة 
محمد فشلاً ذریعا Lawl‏ من وجهة النظر الدنيوية حتى السنة 
UI‏ عشرة من رسالته عندما انسحب بالنهاية من مكة إلى 
المدينة وانصرف من الحياة النبوية المحضة إلى الحياة 
السياسية ‏ الدينية. لم تكن حصيلة الثلاث عشرة الأولى من 
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الدعوة سوی حفنة من المومنین؛ اضطر أكثرهم إلى الهروب 
من البلاد» وجر على نفسه العداء العنيد» وريما المنيع. 
للموی المسيطرة في مجتمعه الام. ان النبي الذي استمر في 
خضم تلك الظروف طيلة هذه السنین على رسالته لابذ أن ما 
يحركه كان إيمانا line Lus‏ وأصيلا Laas‏ ؛ ولا بد أنه كان 
مسلماً ol‏ سیضحی بآفاقه الدنيویة. انه لم یتوهم lui‏ أنه كان 
على الطریق لیصنم ملکه الدنيوي. 
لا بد إذن أن نبریء محمدا من تهمة أنه أضمر 
مخططات سياسية خفية خلال الفترة المكية من #رسالته 
النبوية» ولكن لا زال علينا أن نبیّن كيفية تحوله في 
النهاية إلى الحياة السياسية التي نجح فيها بعد ذلك 
وانتصر انتصارا كبيرا. 
ربما نجد تفسير ذلك في طبيعة البيئة الاجتماعية التي 
ولد فيها محمد. إذاً سؤلنا: «لماذا لم يعط محمد ما 
لقيصر لقيصر» فالجواب المبين هو أن محمدا ‏ خلاف 
عيسى ‏ لم يحدث وأن عاش تحت حكم قیصر؛ إن 
عيسى كان من أتباع الامبراطورية الرومانية» ولذلك 
فقد كان تحت رحمة الحكومة الرومانية. محمد من 
جهة أخرى ‏ كان خارج التبعية GY‏ دول وقد كان 
يته واقعا في الأرض الحرام خارج حدود الإمبراطورية 
الرومانية وبعيداً عن متناول قيصر. إن الاختلاف 
الشديد بين البيئتين يفسّر ‏ على الأقل جزئیاً - 
الاختلاف الشديد بين المتع الدنيوية لهذين النبيين 
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اللذين قذم كل منهما نفسه إلى أبناء مجتمعهم على أنه 
رسول الله le Læ‏ برسالة عریبه تنسف جمیع معتقداتهم 
وممارساتهم الأولى. إنهما ادعيا للناس ببساطة أنهما 
الحاكمان المطلقان لهم غير أنهم لا يفرضون أحكامهم 
الخاصة بل أحكام AOD‏ 

في رأيي إن توينبي محق في عزو التغيير في طبيعة 
الإسلام ‏ «علی الاقل بصورة جزئية' ‏ إلى البيئة 
اللاجتماعية التي حدث وأن عاش فيها ciama‏ ولكن 
النقطة التى يجب أن نتذكرها هنا هو أن السمة السياسية 
وحدها التى يؤكد عليها توينبى من بين سمات البيئة 
سمات معينة أخرى من سمات البيئة الاجتماعية التى 
الإسلام مختلفاً عن المسيحية. 

كان Whe‏ اختلافاً كبيراً بين أنماط الثقافة التى سادت 
في الجزيرة العربية في زمن محمد عنها في فلسطين في 
رمن المسيح. کان العرت بدوا بالغالب: Low‏ كان 
اليهود حرفيين ومزارعين بصورة رئيسية. يمكن أن يكون 
لهذا تأثیرا LoS‏ كما سنری لاحقا في تفسير الاختلاف 
بين المسيحية والإسلام. 


)1( ارنولد توينبي؛ دراسة في التاریخ: المجلد الثالثء ص 469-468 
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يرينا ماکس ویبر وترویلتش أن البنية الاجتماعية SY‏ 
oo ee‏ ۰ ۱ ۶ ۳( 
بد لنا إذن أن نبحث عن العوامل التي توثر في طبيعة 
الاسلام وفي طبيعة البدو الذین ظهر الاسلام بینهم. 
إذن ما هی صفات العرب البدو؟ 
یتفق تقریبا جمیع الدارسین BUS‏ البدو أن الدین SU‏ 
البدو یحتل مکانة ضعيفة في Oe‏ یقول أمين 
الريحاني الرخالة العربي الشهیر : إن البدو اوحتی 
وقتنا الحاضر لا یدینون للنبي بأكثر من Pegs‏ 
ويخبرنا القران عنهم قائلا : 
الات SGT‏ کف ties‏ وآخدر ألا iis‏ خدود مآ 
ر لَه & وش وله qs be‏ 
لم يحاول أحد أن يفسّر العامل الاجتماعي الذي يقف 
خلف هذه الظاهرة الغريبة. يبدو لي أن الدين ليس له وظيفة 
مهمة في مجتمع الجزيرة العربية» وربما أن البدو غير معتادين 
أن يلتمسوا في الدين ما يلتمسه فيه fale‏ باقي الناس. 


.17 مقتیس في كتاب ه. ريتشارد نيور الأصول الاجتماعية للطائفية: ص‎ (I) 

(2) فيليب حتي. تاريخ العرب: ص 26؛ أ. ر. نیکولسن. ناريخ الأدب العربي : 
ص ۱35-179؛ ي. براون. تاريخ الأدب الفارسي: المجلد الاول» ص 
8 أحمد آمین. فجر الإسلام: ص 483-82 ت. ه وايرء بند 
«الجاهلیة» موسوعة الإسلام: المجلد الأول. ص 999. 

(3) أمين الريحاني . تاربخ نجد: ص 233. 

(4) سورة التوبةء الآية: 97. 
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يقول راينهولد نيبور إن الدين العمیق هو الجهد المبذول 
الضف المتطرف الذي يقدمه ates‏ إنه یروق بصورة 
رئيسية لتلك الطبقات من الناس المحرومین والمضطهدین أو 
المستغلین. 


إذن لا يوجد مکان للدين في المجتمع البدوي» 
وذلك ببساطة لانه لا يوجد طبقات مضطهلة بينهم. ان 
التصنيف الطبقي بين البدو هو تصنيف عمودي وليس أفقي. 
إن التنظيم القبلي المبني بصورة رئيسية على أواصر القربی 
هو أساس المجتمع البدوي . لا يوجد سوى القليل من 
نظام الطبقية الافقي والذي عادة ما يوجد في المجتمعات 
الزراعية على سبيل SES‏ والذي يتألف من طبقات غنية 
وفقيرة أو lib‏ مضطهدة ومضطهدة على do‏ تعبير ل. ب. 
إدواردز. إن البدوي في نظر بيير لامینز هو ديمقراطيا 
وی ار یری فيليب حتىء أستاذ الأدب السامى فى 
جامعة بونستن أن : l‏ ۹ 


)1 راینهولد نیبور. المسيحية وسیاسات اللطة: ص 179. 
الظراهر الدينية. لقد اخترت هذين التعريفين المتشابهين أعلاه لأنهما يعطيانا 
صفة جوهرية من صفات الدین. على نمط الديانة المسيحية على الأقل. 
والذي يهمنا هنا أكثر من أي نمط آخر. 

(3) فيليب حتي. تاريخ العرب: ص 26. 
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العربي بصورة عامه والبدوي بصورة خاصه يولد 

ديمقراطيا فهو وشيخه على قدم سواء. إن المجتمم 

الذي يعيش فيه يساوي بين كل Chd‏ 

يمكن أن يفسّر هذا الشيء السبب الذي جعل محمداً «لا 
يعتمد على أهل الصحراء وطلب نصرة pal‏ المدينة» . إن 
أهل المدن والقرویین عادة ما يكون بينهم طبقات ضعيفة 
تستغلهم وتحتقرهم الطبقات الغنية. لذلك فانهم انجذبوا إلى 
تعاليم المساواة الاجتماعية والديمقراطية التي جاء بها النبي. 
أما البدو فهم على النقیض من ذلك وبسبب حروبهم #لقبلية 
a‏ ی ام یه آفراد مذعنين یقبلون 
باستغلالهم أو إهانتهم. «إن الشرف والثأر» باختصان یمثلان 
القيم الرئيسية لنموذج عرب الجاهلية. ۰۰" على do‏ 
أرما eal‏ ري 


يعتقد آولیری أن العرب يكرهون حتی من يصنع لهم 
المعروف ودلك oY‏ اسداء هم يعني - في نظرهم - 
ات ار ; 


(۱) فلیب حتي. تاريخ العرب: ص 28. 

)2( هنري ماس ۰ الإسلام: ص 27. 

)3( ي. براون. تاريخ الادب الفارسي : المجلد الاول» ص 139 

(4) اوليري. الجزيرة العربية قبل الاسلام» اقتبسه احمد أمين. فجر الاسلام 
ص 35. 
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shal Sil‏ فى LAT Seals TOG Eat‏ والمافین 
عن EA ily ON‏ لتخي 4 . 
إذا كانت النظرية الداروينية في الصراع من أجل البقاء 
والبقاء للأصلح غير قابلة للتطبيق على المجتمع الانساني 
بصورة عامة. فهناك دليل مقبول يدعم انطباق النظرية على 
المجتمع البدوي على الاقل. يقول الجمالي : 
إن كمية الغذاء محدودة تماما ومصادر الانتاج 
شحيحة» فکانت النتيجة أن البدو فى الصحراء لجأوا 
إلى الاغارة كوسيلة للعيش. ان الاغارة هي عادة 
معترف بها بين BU‏ الصحراء» وأي شيء ينال بتلك 
الطريقة هو ملك مشروع للشخص المغير. ولكن إلى 
متى يبقى هو المالك لتلك الغنيمة فذلك شيء يعتمد 
على قوة قبيلته ويقظتها. لذلك فإن حيازة الملكية في 
الصحراء لا تدوم طويلاًء وليس من النادر أن تجد 
شخصاً غنياً نسبياً يتحول إلى معدم في ليلة وضحاها 
أو أن فقيراً يصبح غنياً بسبب الإغارة. إن الوغارة 
بالتأكيد طريقة فبّة من الصراع لاجل البقاء بالرغم 
من أنها يمكن أن تنتج عن إزالة غير الصالح وبقاء 
الأصلح. إن الإزالة هو الأمر المهم لأنها تحافظ 
على الجزيرة العربية من التضخم السكاني وسمح 


.134 سورة ال عمرانء الآية:‎ )|١ 
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ببقاء bad‏ العدد الذي يمكن تغذيته بكمية الطعام 
الشحيحة المتوفرة(". 
هناك صراع عویص» كما يبين الدکتور جولدنسیهر 
المستشرق الهنغاري البارزء بين نمط الثقافة البدوية وروح 
LY‏ ينظر البدو إلى الحياة نظرة نفعية مادية يقول 
| حمد مین عن البدوي : 
إن خياله محدود ومن الصعوبة له أن یتصور حياة 
أفضل من الحياة التي يعيشها هذه. لدلك لم يعرف 
«المثل الاعلی» لأنه وليد الخيالء ولم يضع لأ في 
لغته كلمة واحدة داله عل . 
كان محمد مضطراً في خضم الظروف المحيطة به أن 
يجد طريقة أخرى لاجتذاب البدو إلى دينه غير الجاذبية 
المثالية المتمثلة فى حياة اجتماعية أعلى وأكثر lay‏ واخاء. 
لابد له أن يريهم شيئاً يمكنهم فهمه. لقد قضى سنوناً طوال 
كثيرة يدعوهم إلى مثله العليا ولكن لم يؤثر ذلك بهم. يبدو 
أنهم أرادوا Wa‏ ملموسا أكثر على رسالته النبوية ينسجم مع 
قيمهم النفعية ‏ المادية. 


)1( محمد فاضل الجمالي. العراق الحديد: ص 30-29 

(2) ر. أ. نيكولسنء تاريخ الأدب العربي: ص 178-177؛ أحمد أمين. فجر 
الإسلام. ص 76 وما يليها؛ ي. براون. تاريخ الأدب الفارسي: المجلد 
«dy!‏ ص 190 

)3( أحمد آمین . المصدر السابق. ص 37. 
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إن الشیء الذي يثير الاعجاب والتقدیر أكثر من غیره 
في تراد بت ره الصراع الشرس من أجل البقاء هو 
طبعا المنعه العسكرية والانتصار. إن Lo‏ بلا 6699 مصيره 
الفشل فى بيداء الجزيرة العربية. هذا ما یقصده ابن خلدون 
وهو الخبير في شؤون البدو عندما يقول: OP‏ الدعوة الدينية 
بلا عصبية لا ens‏ 


وهنا تكمن الأهمية الكبرى لمعركة بدر في تاريخ 
الإسلام والتي حمّق فيها محمد نصرا ظافرا على قوة عظيمة 
زحفت إليه من مكة في السنة الأولى بعد خروجه إلى المدينة. 
إن معركة بدر كما يقول نيكولسن هي واحدة من أعظم 
المعارك التي لا تنسی في التاريخ. «هنا تحققت أخيراً 
المعجزة التى أرادها أعداء محمد منه» . أدرك البدو أخيراً 
آن محمداً هو نبی مرسل من الله بحق. إن الله قاتل معه فى 
در ولا ققد انتصر بالمعركة وإلا فانه هزم ۱ 
بالرغم من أن البدو اعتنقوا الاسلام آفواجا الا أن 
الغالبية منهم لم یعتقدوا به ولم یعرفوا ما هو على حد قول 
البروفسور نیکولسن : 
لقد كانت دوافعهم نفعية غالبا وبشکل صریح : اعتقدوا 
أن الإسلام سيجلب لهم الحظ .هه فحيك كان 


)1( این خلدون المقدمة : ص 159 وما يلمها. 
(2) رینولد يكولن. تاريخ الادب العريي : ص 174 
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هولاء الرجال قادرين على (ظهار الحماسة الدينية وهو 
ما at‏ الانتصارات التي حققوها بعد ذلك بقلیل على 
الجيوش النظامية لائنین من الإمبراطوريات العظيمة؛ 
ولكن ما ألهمهم بصورة رئيسية ‏ بصرف النظر عن 
حب الغنائم ‏ هو إيمانهم الذي تولد عن النجاحات 
التي حققوها في أن الله يقاتل Ogee‏ 
یعتبر شاخت أن هذا التحول a‏ وت سور قادت إلى 
إضعاف الروح الدينية في المجتمع على أساس أن اين اسار 
الإسلام فعلوا ذلك لغرض دنيوي وليس لغرض ديني 
يبدو أن شاخت يتغاضى عن الحقيقة التاريخية ‏ 
الاجتماعية في أنه لا يستطيع أي دين أن يخلو إلى الأبد 
من الملوثات الدنيوية. یقول البروفسور غاوين إن المسحية 
هي Lat‏ أصبحت عالقة بشباك السياسة والمصالح الدنيوية 
منذ زمن قسطنطين الكبير : 
بعد معركة جسر ميليفان أقسم قسطنطين بأنه رأى قبل 
المعركة ple‏ رؤيا فيها الصليب كتب أسفله «بهذه 
العلامة ستنتصر». لقد عرّز عنده النصر الاعتقاد أن 
الإمبراطورية لا يمكن أن تتوحد إلا من خلال الدين 
المسيحي. لقد تطلب منه الأمر عشر سنين ليجعل من 


)1( رينولد نیکولسن. تاريخ الأدب العربي: ص 179. 
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نفسه الإمبراطور الأوحد. ولکن عندما gars‏ له ذلك 
عام 323 ميلادي بدأ فى الحال فى تنفیذ خطته لجعل 
المسيحية الدين الرسمی. . .. 


ولسوء الحظ فالقصة لها وجه آخر. إن الامبراطورية مع 
ما مثلته من قوة دنيوية لم يكن بالامکان تحویلها إلى 
النصرانية» وکان لا بد أن تظل بذلك عرشا للمسیح 
الدجال. نعم لقد تمّ كبح سلطة الاباطرة الظالمین » وتم 
ضمان الرعاية الامبراطورية» ولکن كان کل ذلك لقاء 
نمن. إذا كان Gye Wha‏ فى السابق من قوة الاسد 
فتهدید قوة الافعی لا يقل عن ذلك. إذا كان المسیحیون 
ممن قدموا الاضاحي للأوثان أو أحرقوا البخور لها أو 
تکلموا بالبهتان ضعفا في قضية المسیح فقد كان هنالك 
خطر اعظم من ذلك مثة مرة یتمثل في رجال الحاشية 
المتزلفین الذين کانوا بالأمس من المضطهدین للناس 
والیوم نجدهم رعاة الدین. لقد حمز نمو النزعة الدنيوية 
فقط من غير أن یکون فيه Ce‏ الشهادة. . .. إن قصة 
منحة قسطنطين ليس لها أساس تاريخي ولكن كلمات 
دانتى ليست خالية من الحقيقة المحزنة : 


ol‏ با فسطنطين كم من البلاء أنحبت 
ليس باعترافك بل بتلك المنحة الكريمة 
التى نالها منك الأب الأول الموسر. 
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من الواضح أن مدينة الرب لم تتأسس بصورة کاملة 
على الأرض - فهي في القرن الرابع ليست أعظم منها 
في القرن الأول ولیس بالامکان امتداح 
الامبراطورية التي تخولت للنصرانية على آنها متوافقة 
مع الكنيسة التي افتدت الانسانية. إن الدرس 
الأساس من تلك الفترة هو أنه لا بد من الاستمرار 
فى لفت نظر الناس إلى المستقبل. نعم لقد تم ذبح 
الوحش والنبي الكذاب ولكن الناس عامة لا زالوا 
يعبدون ظلهم. لا Oh‏ يستمر القتال ويجب A‏ 
المسيحيين أن يتعلموا أن يكون لهم مکاناً في عالم 
المستقبل. تهرّب البعض من المهمة الصعبة وذهب 
يلتمس المدينة الغارقة فى الصحاري: والبعض 
استسلم بسهولة كبيرة لبريق الحياة الدنيا. ولكن 
المذنبين الذين استمروا في المحاولة هم شهود على 
العقيدة كما هو حال شهداء الأجيال المبكرة الذين 
كان من بينهم بعضًا من أعظم قديسي الكنيسة الذين 

لم تذهب شهادتهم Ge‏ 
إن المغزی الذي نريد أن نستقيه من هذا الاقتباس 
الطويل هو أن الشيء نفسه ينطبق على الاسلام؛ ولكن في 

القرن الأول من تاريخه وليس في القرن الرابع! 


)1( هيربرت ھ غاوین» تاريخ الذین : ص 490. 
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الفصل الرابع 
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الصراع داخل الاسلام واصوله 


ّنا فى الفصل السابق أن هنالك نوعین من الناس الذین 
بهم الاسلام خلال حياة النبی : 

(1) الاشخاص المسحوقون الذین وجدوا في الاسلام 
سمأ لمشاعرهم المجر وحة. 

(2) البدو الذين رأوا فيه فرصة كبيرة لتعزيز مصالحهم 
نيوية والتسلط على باقي الناس. 

نشأ الصراع بين هاتين الفئتين بقوة شديدة كما يشير 
تمد أمين واستمر وقتا DY b‏ 

یخبرنا العلايلي أنه بعد موت النبي مباشرة اعتزل بعض 
محابه الحياة السياسية وبدأوا یمارسون شعائرهم الدينية 
سورة سريةء ورآوا أن على الاسلام أن لا یدخل في 
مياسة والأمور الدنيوية© . 


اعتقد أن هذه القصة ذات دلالة وأهمية کبيرة بالرغم من 


| أحمد أمينء فجر الاصلام: ص 82. 
| عدالله العلايلي ‏ تاریخ الحسين: ص BI‏ 
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الاهتمام القلیل الذي آولاه لها مؤرخو الاسلام. إنها ترینا 
بوضوح نقاء الوجدان الديني بين المسلمین الاوائل» وتشیر 
آیضا إلى فطرة الاسلام الاولی عندما كان ديناً Lai‏ مهتما 
فص بالروح الإنسانيه وجعلها مستعدة للخلاص. هناك الکثیر 
من المسلمین في الواقع ممن یعتقدون أن النبي لم يكن 
يقصد تغيير الدين الذي cle‏ به إلى نظام ule‏ ديني في 
نهاية الأمر. إنهم يقولون إن غرضه الوحيد عندما تبنى طريقة 
الحرب في المدينة كان الدفاع عن أتباعه ضد الإرهاب 
والاضطهاد. ويبدو أن القرآن يدعم هذا الرأي: كان 
المسلمون مأمورين بالقتال وليس ببناء دولة بل إنهم مأمورون 
بتوفیر ملاذ امن للمؤمنين لممارسه کر الدينية بحرية. 


Sib‏ لذن و باتهم شیر ail ob‏ & نص رهم 

ga, os oo” ۳ 

شیر 5 rape ‘it‏ من pe rare‏ حي Yi‏ أت يفولا رت 
کو مر و Bee‏ سس سس وا 


َه ولا ادقع you pti al‏ وت سح بیع وصلوات 
a ۲ en Il‏ ڪا al | ads‏ من ee‏ 
PREP‏ 


As 


ویقول في موضم اخر : 
و وقي p‏ وي رھ wee oie,‏ ازرد 
GY E BAS;‏ فنته 355 bal‏ 4 
آری أنه من الخطأ أن نشیر إلى النبی محمد على أنه 
(1) سورة cael‏ الآيتان: 40-39. 


(2) سورة البقرةء الآية: 193. 
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رجل دولة. أي أنه لديه نية واضحة لتأسیس دولة. إذا تتبعنا 
تاريخ محمد خطوة خطوة بعد هجرته إلى المدينة سنری أن ما 
شغل فکره لم يكن السياسة إطلاقا. لقد كانت نوايه الرئيسية 
بلا ريب تتمثل في تنظیم آتباعه في جيش منظم لغرض الدفاع 
عن دینه. أعتقد أن کینکلوی محقا عندما يشير إلى محمد على 
أنه «قائد عسكري بالإضافة إلى كونه LG‏ إن فكرة بناء 
الدولة يمكن أن تكون فكرة aJU‏ تطورت عن متابعة سياسة 
الحرب على مسارها الطبيعي. 

لقد أذن الله كما يعبّر القرآن للمؤمنين بالقتال لأنهم ظلموا 

إن البدو معتادون جداً على القتال حتى أنهم يقاتلون 
الشعراء العرت lines‏ لهذه العادة المتأصلة من خلال هذه 
الأبيات الشعرية : 

من تکن الحَضارَةٌ asl‏ . فاي رِجَالٍ باويةٍ رانا 

وَمَنْ بط الجخاشن فان ينا 20 نا سلباً Li‏ جسانا 


555 إذا أغَرْنَا على US‏ وَاغوَرَهُنٌ تهب ss‏ کائا 





)!( صامويل كلارنس SARS‏ النبي محمد: دراسة في ..وسيولوجيا القيادة: 
ص 9 





Gln ین الضباب على خلال وضبة إنه مَنْ حان‎ Syl 


كان لا بد إذن أن یقوم الخلفاء بتوجیه میول البدو القتالية 
نحو العالم الخارجی من أجل الحفاظ على الامن والنظام في 
الداخل ¢ وکانت النتيجة أن بنوا امبراطورية عظيمة. یقول 


إن الحملات العسكرية لم Ob‏ نتيجة لحسابات متأنية 
وهادئة JS‏ معنی الکلمة. بل تبدو آنها قد بدأت 
کفزوات لتوفیر متنقسات جديدة للروح القتالية لدى 
القبائل التي أصبح محرم علیها OYI‏ الافتتال فیما 
e‏ وکان الهدف في معظم الحالات هو تحقیق 
المفنم ولیس الحصول على موطی قدم دائمي. ولکن 
الالة التی بنیت على هذه الشاکلة خرجت عن سيطرة 
من بناها واکتسبت هذه الحركة زخماً أكثر فأكثر كلما 
مر المحاربون من نصر إلى نصر. عندها بدأت 
الحملات المنظمة وتبعتها بصورة حتمية الرمبراطوریه 
العربية. لذلك ob‏ تأسیس تلك الامبراطورية كان 
نتيجة منطق الظروف المباشرة أكثر مما كان نتيجة 
EES‏ 

ولكن لا بذ أن Sis‏ هنا أن الإمبراطورية التي تأسست 


(۱) فيليب حتي» تاريخ المرب : ص 25؛ أحمد امین فجر الاسلام: ص 9. 
)2( فلب حتي ؛ المصدر السایق. ص 145. 
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بهذه الطريقة حملت في داخلها بذرة معضله كبيرة. و 
نتصروا على الأمه المختلفة كان بر فقفتهم م المسلمون ا 
الدين اعتبر وا أنفسهم بنأة عقيدة جديدة على وجه الأرض› 
وهنا نأتي إلى الصراع العويص بين النمطين المتميزين من 
المسلمين الذين دکرناهم فى بدایه هدا الفصل. 

إن المسلمين الأوائل الذين اعتنقوا الاسلام باخلاص 
عميق وتفان كبير استفادوا من البيئة المواتية داخل 
الإمبراطورية الإسلامية وبدأوا يدعون الناس لدينهم العزيز. 
البدو - من جانب آخر ‏ لم يبالوا بأخذ أي خطوات جدية في 
طريق الدعوة الدينية؛ فالدين الحق في نظرهم هو الدين الذي 

ji‏ النصر. لدعوة في نظرهم ليست ذات معنی کون السیف 
و om‏ دلیل الحق » حتی أن بعض شیوخ ree)‏ کانوا dl‏ 
الدعوة. إنهم في الواقع منعوا فی بعص الحالاات rable,‏ عن 
اعتنای الإسلام على أساس أن ذلك flan‏ من حجم الجزية 
التي يجبونها منهم ؛ وهدا الحدث أبكى المژمنین في مدینه 
البصرة Maat‏ أرسل ae‏ عير ا لين عل العريرا 
مرة إلى واحد من ولاته Si‏ | ایاه Ol‏ الله أرسل coe‏ 
هدی للناس ولیس جابياً للجزية». 


واحدة من الميادئ الرئيسية في الإسلام هي المساواة بين 


)1( اعد آمین ‏ فحر الإسلام : ص 02 
)7( القاضي أبو يو سف» کتاب الخراج : ص 5 1. 
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المؤمنين» US‏ يقول القرآن «إنَّ ا ڪرم عند أن DEK ái‏ 
إلا أن البدو عاملوا المسلمين حديثي العهد بالاسلام باحتقار 
ووحسیه ة وظلمل" ١‏ . یقول السیر is ym‏ سایکس : 


إن الاحتقار الذي آبداه الفاتحون إزاء الشعوب التی 
أخضعوها كان أقوى من الاحتقار الذي أبداه النورمان 
تجاه الساكسونيين» ويتمثل هذا في قولهم : EW)‏ تبطل 
الصلاة: إذا مر الموالي والحمار والکلب)(*. 
فلنقتبس من كلام البروفسور نيكولسن الذي يعتبر حجة 
في تاريخ العرب: 


ظنوا أنهم سينالون التقدير باعتناقهم لدين فاتحيهم 
ولکنهم و حدوا آنفسهم مخطئين. لقد تم إلحاف 
المسلمین الجدد كموالي لإحدى القبائل العربیه فلم 
یتمکنوا من أن یصبحوا مسلمین على قدم المساوات 
Yas‏ من حصولهم على الحقوق المتساوية التي کانوا 
یطمحون إليها والتي كان من المفروض OF‏ یتمتعوا بها 
حسب ole‏ الاسلام» وجد الموالی أنفسهم محط 
ازدراء وتحقير أسيادهم. وكان عليهم الخضوع لكل 


(۱) سورة الحجرات الآية: 13. 

)2( احمد أمين. ضحی الاسلام: المجلد الأول. ص 26؛ روبن ليفي. 
سوسيولوجيا الإسلام: المجلد الاول. ص 82 وما يليها؛ فيليب حني: 
تاريخ العرب : ص 232. 

(3) السير بيرسي سايكس» تاريخ بلاد فارس: المجلد الاول» ص 536. 
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آنواع الاهانه الاجتماعية. وبدلاً آن یکونوا معفیین من 
الخراج والجزية التي یدفعها غير المسلمین فقد بقوا 
مطالبین بتلك الضرائب المتزايدة التي فرضها 
المسؤولون في الحکومة(". 
لهذا السبب كان الوضع ÉL‏ بالخطر. لقد كشف ماكس 
شیلر oa‏ علم اجتماع المعرفة أن مشاعر الاستياء تكون 
منتشرة بصورة خاصه في المجتمعات التي تعح 
بالإيديولوجيات الداعية للمساواة ولكنها غير مت‌حفقه في البنية 
الاجتماعية الفعلية22. يعني هذا فيما يتعلق بموضوع بحثنا أن 
وجود التعاليم السامية الداعية إلى المساواة في الإسلام جنياً 
الإسلامية قادت بصورة طبيعية إلى تصادم الإيديولوجيات بين 
الظالم والمظلوم» وبذلك تكون هناك فر صه لنشوء دين جديد 
نجد فيه الطبقات المظلومة LOL‏ لجراحها وبهذا نشأ مذهب 
التشيع بعقدته المثالية وتمرده الضعیف. 


من المفید ربما في هذا الخصوص أن ننظر إلى البلد الأول 
الذي ظهر فيه التشیع وندرس الأسباب التي أدّت إلى ظهوره 


يشير فيليب حتي إلى أن العراق ‏ من بين جميع بلاد 


۱۱ )+ | نیکولسن » تاريخ الأدب العربي: ص 248. 
۳4 > الد دو غريه» المجتمع والاینیولوجیا : ص ۰11-10 
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Oats‏ وهناك أدلة معنه تسیر أن العراق تلقی مقدارا من 
تعالیم المساواة أكبر من التعاليم التي تلقاها أي ركن آخر 
من أركان الامپراطورية الاسلامية. إن العراق» بکلمة آخری. 
استقبل عدداً غير طبیعی من المسلمین المؤمنين الفاتحین 
والذین کانوا یژمنون بقوة بالمساواة والأخوة بين المسلمین 
لا فرق في ذلك بين عربیهم وأعجميهم. 

في وقت من الأوقات عاش في الكوفة التي أسّسها 
المسلمون الفاتحون وجعلوها معسكرهم الرئيسي في العراق 
asl‏ و سبعه وأربعين من صحابة oor‏ ۰ وكان سبعول منهم 
على الأقل من البدريين الذين قاتلوا مع الرسول في معركة 
بدر پیب اس احتمال النصر الدنيوي للإسلاء أمرأ مشكوكا 
فيه کثیر]۳. إذا علمنا أن عدد البدريين الاجمالي في بداية 
معر که بدر كان Lo‏ وخمسة JS‏ الكثير منهم أو ماتوا 
قبل تأسيس الكوفة أي قبل سبعة عشر (lle‏ فسندرك النسية 
الكبيرة من البدريين ن الذين عاشوا في مدينة الكوفة مفارنه مع 
غيرهم ممن عاشوا في المراكز الأخرى من الإمبراطورية. 

أما القرشيون ‏ أرستقراطيو مكة الذين اعتنقوا الاسلام 
(t)‏ فيليب حتي ٠‏ تاريخ العرب: ص 249. 
(2) حن براقيء تاريخ الکوفة: ص 384 وما یلیها. 


(3) المصدر السابق. ص 108. 
)4( المقدادي. تاريخ الامة العربية: ص 98. 
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بعد انتصاره ‏ فمن الصعب أن تجدهم في الكوفة وغالبيتهم 
ذمبوا إلى الشام!"" وهي الحقيقة التي يمكن أن تفسّر ‏ ولو 
جزئیا - الاسباب التي جعلت السوریین مطيعين بصورة كبيرة 
کل حال يرى السبيتي أن انتشار التشیع في الجزء الجنوبي 
من الساحل السوري ود تحمّق بععل دعو ه آبي در الغفاري 
الذي نفاه الخليفة بسبب آفکاره التحريضية الداعية إلى 
المساواة والعدالة الاجتماعءة. 


في الواقع› اعتاد المژرخون العرب على مقارنة العرای 
بسوريا فيما يتعلق بنزعة أهل العراق الطائفية وحبّهم للتمرد 
على الحكومة. هناك قول مشهور حول نزعة أهل العراق هذه 
والذى اعتاد المسلمون على قبوله من المسلمات وتوارثوه Ul‏ 
عن جد من غير أن يتساءلوا عن أسبابه. يعزى هذا القول إلى 
الأول الهجري ‏ حيث قال فى أول خطبة له هذه الكلمات: 
فيا أهل العراق يا أهل الشقاق والنفاق....» 

حاول الحا حظ - وهو من أعظم المؤلفين و لمفكرين 
العرب )150 . 255 ه) _ أن يعزو حب الشقاق لدى 
العراقيين إلى دهائهم. صت ادعی آنهم کثر دکاء من أهل 
(۱) محمود عباس العقاد. أبو الشهذاء: ص 27؛ ابن خلدون OES‏ العبر: 

المحلد oS‏ ص 3 وما یلبها. 


)2( عبدالله السبيتي. أبو ذر: ص 139. 
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الشام «أهل فطنة وذکاء»۲۳. يعزو أحمد أمين هذه الخاصية 
إلى حقيقة أن أكثر الثورات والحروب الأهلية الإسلامية 
حدثت في العراق. يبدو أن أحمد أمين لم يحل شيئا 
بتفسيره هذاء فلا يزال هذا السؤال بحاجة إلى إجابة: لماذا 
كان العراق الساحة لكل هذه الثورات؟ 

يظهر أن المستشرق فيدا يعزو أوائل هذه الثورات التى 
قامت ضد الخليفة الثالث عثمان بن عفان إلى عوامل 
اقتصادية. يذكر فيدا: 

انه على كل حال فى هذه المرحلة فقط حدثت أول 
ثورة فى العراق البلد الذي کان اکر معاناة من 
الازمة الاقتصادية والبلد الذي كانت عناصره 
المضطربة الاکثر تنوعا(*. 

JE أرى أن العامل الاقتصادي ليس کافیا. صحیح أن‎ Li 
الضرائب كان کبیراً على کاهل المزارعین العراقیین في ذلك‎ 
الوقت. إلى درجة أن الکثیر منهم هجروا آراضیهم وانضموا‎ 
ولکن النقطة التي نحتاج إلى تأکیدها‎ Ras إلى برولیتاریا‎ 


.94 عمرو بن بحر بن محبوب الجاحظ » البيان والتبيين: المجلد الثاني» ص‎ (I) 

)2( أحمد آمین فجر الاسلام: ص 182 183. 

(3) ل. د. فيداء موسوعة الاسلام: المجلد الثالث. ص NOLO‏ 

(4) راجع: یحیی أبو یوسف, OLS‏ الخراح: ص 57؛ أحمد امین المصدر 
السابق » ص 92؛ جورجي زیدان. تاريخ التمدن الاسلامي : المجلد الثانی ‏ 
ص 86 وما یلیها. 
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هنا هي أن مجرد القهر والاستغلال لا تخلق الاستیاء أو 
المعارضت. إن السبب الحقيقي للاستیاء هو الایمان الراسخ 
لدی المقهورین في آنهم لا یعاملون بمساواق وأن الظلم 
وافع علیهم بل عداله. یقول دو عريه : 
إن القهر والدونیه لا تقودان لوحدهما إلى الاستیاء فلا 
بذ أن US‏ مقرونتین بمشاعر قوية بالاهمية الشخصية 
والاعتداد بالنفس. كما یبین ماکس شیلر أن النظام 
abl‏ المتاصل والایمان بالجبرية في الهند لا یقودان 
إلى الاستیاء بين الفئات الخاضعة لتلك الثقافت وهذا 
الأمر بالتحدید مرده حقيقة أنه لا یوجد ادعاء 
بالمساواة بين الطبقات. وأن أفراد الطبقات الدنيا 
یعتبر ون أن 0 أمر طبيعي وصحیح!!. 
يشير التاریخ إلى أن المزارعین العراقیین کانوا یألفون 
ولربما معتادین على الاستغلال من قبل البدو حتی قبل الاجتیاح 
العربي بفترة طويلة. یمکن أن یکون هناك بعض الصحة في الرأي 
القائل إن العراقيين کانوا أوائل الاقوام الزراعية في تاريخ البشر 
الذین عانوا من الهيمنة البدوية» ویمکن أن یکونوا استقبلوا 
موجات من الغزو البدوي من الصحاری المحيطة أكثر من أي 
إن تغییر المستوطنات والفتوحات البدوية وصقل 


)1( دو غریه ‏ المجتمع والایدیولوجیا : AZ we‏ 
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المجتمع والفتوحات الجديدة وصقل المجتمع من 
جدید الذي يميّز هذه المرحلة من التاریخ یمکن 
ملاحظتها بشکل خاص في منطقة Ups‏ والفرات 
المنفتحة فى کل اتجاه على مناطق شاسعة ليست 
مجدبة بصورة كافية كي تکون صحراء بصورة ENS‏ 
ولکنها لم تكن خصبة كفاية لاعالة المجتمعات 
المتحضرة. ربما يكون السومريون هم أول الأقوام 
الذين شکلوا مدنا حقيقية في هذا الجزء ء من العالم بل 
وفي أي جزء من OSS‏ 
إذن جاء العرب إلى العراق بعد موجات كثيرة من 
الاجتياحات البدوية ولكن هذه الموجة كانت مختلفة عن 
الموجات السابقة. إنها لم تكن مجرد موجة بدوية حيث إنها 
جلبت ey‏ آخر من الأقوام إلى جانب المقاتلين البدويين. 
هؤلاء الأقوام لم يبالوا كثيراً بالقتال بقدر اهتمامهم بالدعوة 
إلى دينهم الجديد. 
يشير بعض المؤرخين إلى أن الموالي أصبحوا أكثر إيمانا 
في دينهم الجديد من البدو(۳. أعتقد أن سبب ذلك هو أن 
الموالی أخذوا دينهم عن المؤمنين الصالحين وليس من 
البدوء وبالإضافة إلى ذلك يمكن أن يكونوا اعتنقوه كسلاح 


)2( ابن عبد ربهء العقد الفريد: المجلد الثاني. ص ۰91-90 مقتبس في wks‏ 
فجر الاصلام لاحمد أمين: ص 82 و94. 
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ضد الفاتحین المتغطرسین. يمكن القول إذن ان البدو جلبوا 
معهم حینذاك بذور دمارهم. إنهم جاووا بمعضله. 


9 ¥ ¥ 


هناك على كل حال ظاهرة آخری يمكن أن تجذب 
انتباهنا فيما يتعلق فى الاختلاف بين العراق وسوريا. 
لاحظت أن الكثير من الفاتحين المسلمين الذين دخلوا 
العراق لم يكونوا من أصول بدوية نقية. الكثير من القبائل 
جاءت من جنوب الجزيرة العربية - اليمن. يجب أن 
نوضّح هنا أن اليمن كانت وما زالت بلداً زراعياً ولديها 
تاريخ طويل جداً من الحضارة والثقافة المستقرة قبل زمن 
النبى بخ 


يميز جولدتسيهر بين عرب الجنوب وعرب قلب الجزيرة 
العربية فيما يتعلق بالميول الديئية» فهو يرى أن الجنوبیین هم 
أكثر تديئاً بكثير . لقد كان الشيعة الأوائل على أية حال من 
عرب الجنوب على de‏ رأي Maley pt‏ 

إذا عدنا إلى سوريا نجد أن أكثر الذين فتحوها كانوا من 


)1( احمد أمين. فجر الإسلام: ص 180. 

)2( فيليب حتيء المصنر السابق الفصل الخامس؛ درويش مقدادي. تاريخ 
الأمة العربية : الفصل الرابم. 

)3( ه وایر بند «الجاهلیة». موسوعة الاسلام : المجلد الاول. ص 999 

)4( ر. شتروتمان. بند «الشيعة»؛ موسوعة الاسلام: المجلد الرابم» ص 353. 
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العرب القرشیین والموالین لقريش ‏ وهم ممن لا یژمنون 
بالمساواة بين الناس إطلاقا. یخبرنا ابن خلدون في کتابه 
«التاريخ» dad‏ طويلة تصور بوضوح هذا الصراع الإيديولوجي 
بين القرشيين في سوريا واليمانيين BSG‏ 

صحيح أن أحفاد علي الذين كانوا ولا زالوا محترمين 
لدى العراقيين هم أنفسهم قرشيون ولكن يجب أن لا ننسى 
أنهم ينتمون بالإضافة إلى نسبهم بالرسول إلى فرع مميز من 
فروع قريش الذين كانوا أكثر میولا إلى الدين من غيرهم برأي 
الكثير من المزرخین". 

إن الخليفة الرابع علي بن أبي طالب الذي جعل الكوفة 
عاصمة له يعتبر القرشيين UT‏ آعدائه(*۲. فى الحقيقة إن 
مجىء الخليفة على إلى العراق كان بحد ذاته واحداً من 
العوامل الكبيرة التى جعلت هذا البلد أرضاً خصبة لنشوء 
الجدل الطائفي. سنرى في الفصل السابع الشخصية المميزة 
لعلي وعلاقته بمعضلة الإسلام. يكفي هنا أن نشير إلى تأثيره 
الهائل على ظهور الاستياء بصورة عامة ونمو التشيع بصورة 
خاصة في العراق. 


(۱) اقرا القصة كاملة في كتاب ابن خلدون كتاب العبر : المجلد الثاني» ص 
140. 

(2) محمود عباس العقاد ابو الشهداه: ص 49 وما یلیها.؛ ج. آوساني. 
الموسوعة الکائوليکية : بند: #الجزيرة clas all‏ المجلد الاول. ص 672 

)3( محمد عبدهء نهج البلاغة: المجلد الثاني» ص ۱03؛ أحمد أمين» فجر 
الاسلام : ص 148. 
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لم يدعٌ he‏ إلى المساواة فحسب. بل إنه أعطى مثالاً 
واقعيا للمساواة في تصرفاته الشخصية. لقد عامل جميع 
أصناف الناس بصورة متساوية بغضٌ النظر عن العرق والأصل 
والثروة أو حتى الدين. نراه اعتاد على قضاء بعض من وقت 
فراغه في محل بقالة تابع a+‏ أصحابه الذي كان يبيع 
التمر› حتى أنه كان يبيع التمر بنفسه عندما يكون صاحبه 
التمار غير موجود في forall‏ يحكى أنه أضاع درعه Up‏ 
من الایام ووجده بعدها بحوزة نصراني» isl‏ النصراني إلى 
فاضي الكوفة ؛ Lle OV,‏ لم يكن لديه tals‏ يدعم دعواه Aas‏ 
حكم القاضي لصالح النصراني. فذهب النصراني بدرع الخليفة 
والخليفة ينظر. 

أرجع علي نسبه ونسب جميع القرشيين معه إلى قرية 
صغيرة جداً في Gall‏ إن العلماء المسلمين تحيروا وما 
زالوا متحيرين من المغزى الحقيقى من ذلك OV‏ قریشا كانت 
تعتبر آنبل قبيلة بین العرب قاطبة. یعتقد eel deol‏ أن عدا 
لم يدع هذا الشيء. ولکن الموالي اختلقوا هذه القصة كردة 
فعل على العرب الذين كانوا فخورين جداً بنسبهم وكانوا 
ينظرون باحتقار إلى رعاياهم في OG pS‏ 

إن الوقت القصير الذي قضاه الخليفة على في العراق بلا 


)1( حسین ily‏ تاريخ الكوفة: ص 286. 
as] ae J (2)‏ عبقرية الإمام : ص 41-40. 
)3( احمد آمین. ضحی الاسلام: المجلد الاول. ص 76 
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شك جعل الموالی واعین بحقوقهم في المعاملة العادلة 
وفتحت آعینهم على المبادی الحقيقية للاسلام. 
الجدیر بالملاحظة أن الموالی عانوا ظلماً كبيراً بعد موت 
على مباشرة. لقد قال معاوية يوماً من الأيام والذي جاء بعد 
على في الخلافة من عاصمة المخلافة الشام : 
إني رأيت هذه الحمراء قد کثرت. وأراها قد قطعت 
على السلف. وكأنى ي أنظر إلى وثبة منهم على العرب 
والسلطان. فقد col,‏ أن أقتل شطراً منهم poly‏ 
شطراً لاقامة السوق وعمارة الطریق(!؟. 
لذا فانه ليس غریبا أن نجد أن ذکری tle‏ أصبحت 
مجيدة ومقدسة بين موالي ign‏ يعد مرن إن كلمة 
«الشيعة» تعني في العربية «الأتباع؛ واستخدمت أصلا 
للإشارة إلى أتباع علي . إن شعب العراق يحب Ue‏ 
حبا جما حتى الوقت الحاضر وضريحه في النجف هو 
واحد من أكثر الأماكن قداسة في العراق» وغالبية 
العراقيين يحبون أن پدفنوا بعد موتهم بجوار ضريح 
إمامهم الحبيب. 


لا بد أن نوضح هنا قبل أن نغادر هذا الفصل أن 
)1( این Le‏ ره العقد الفريد: المجلد الثانی» ص ۰90 مقتبس في كتاب أحمد 
أمين فجر الاسلام: ص 90 


(2) ر. شتروتمان؛ بند «الشيعةة» موسوعة الإملام: المجلد الرابع ؛ ص 90 3. 
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موالي العراق ادعوا Lhe‏ آنهم فرس كما يبيّن 
البروفسور نيكولسن". أعتقد آنهم تبنوا أصلاً فارسيا 
لغرض التقلیل من شأن الاصل النبيل للفاتحین. 

یمکن أن یفسر هذا السبب الذي لاجله یرجم دوزي 
التشیع إلى أصول فارسية. في الواقع إن الفرس 
الحقيقيين تحولوا إلى التشيع بوقت متأخر جد مقارنة 
بالموالى فى العراق. هنالك بعض الأدلة التاريخية 
التي تبيّن أن غالبية الفرس بقوا على مذهب السّنة 
لوقت طویل جداً بعد اعتنافهم لاسلام(. إن الفرس 
تحولوا إلى التشیع بالجملة خلال حكم السلالة 
الصفوية التي حکمت في القرن العاشر الهجري. يرى 
سایکس أن الشاه اسماعیل الصفوي )930-905 
هجریة؛ 1524-1499 میلادیة) جعل التشیع المذهب 
الرسمي لبلاد فارس(*". 

يجب أن نميّز هنا بين التشیم في بلاد فارس الیوم 
وتشيع العراق في الأيام الأولى. بعد أن أصبح التشيع 
المذهب الرسمي فإنه بالطبع فقد وهجه وحيويته التي 
تمتع بها في أيامه الأولى. إنه لم يعد دين المسحوقين 
الذین ینشدون PERY‏ لمشاعرهم الجریحه ؛ as]‏ أصبح 


(۱) ر. أ. نیکولسن. تاريخ الادب العربي: ص 279 
)2( محمد أمين الرزين. الشيعة في التاریخ: ص 150 وما بعدها. 
)3( المصدر السابق. ص N54‏ 
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مذهب الدولة. أو حسب تصنيف ترويلتاك أنه أصبح 
Goss‏ بعد أن كان Delai‏ 
لربما يكون ذا صلة بموضوعنا أن نقتبس هنا من ينغر 
حول الاختلافات بين الكنيسة (المؤسسة الدينية) والمذهب: 
الکنسه «تطغي علی ane‏ وبذلك ۲ النزعة nai‏ 
السلطة الدنيوية» ومیل إلى أن يكون راديكالياً» 
و«غالباً ما يكون مرتبطاً بالطبقات OG ga)‏ 


يبدو أن هذا التطور j‏ في التشیع كان Leese fl‏ 
فالمذهب نادراً ما يبقى مذهبا إلى الأبد. يمكن أن نطبق 
النظرية الديالكتيكية الجدلية لهيغل هنا على مستوى كبير. 
يمكن أن يبدأ الدین كمذهب مثالى یتبناه المضطهدون ضد 
المؤسسة الدينية الرسمية لمضطهديهم ولکن سرعان ما تحصل 
كتلة كبيرة من الاتباع فانها :: تنضب نفسها كمؤسسة دينية 
منفصله تقوم بدورها باضطهاد اق فرفه مبدعة تما جديدا. 
ویستمر ینغر بالقول : 

لا بد أن نتذکر على أية حال أن الموسسة الدينية 
(الكنيسة) والمذهب يصب أحدهما في الآخر. 
فالمذهب ينشأ وينمو عن بعض ملامح تعاليم المؤسسة 


Fd (1)‏ م. tye‏ الدين في الصراع على السلطة : ص 8 
)2( المصلر السایق 6 ص 19. 
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الدينيةء واذا آراد أن يستمر فى البقاء فى المجری 
التاريخي فلا بد أن يتطور مرة ثانية إلى مؤسسة 
Me,‏ 
قد یکون من المفید فى هذا السیاق أن ننوه إلى أنه ظهر 
في بلاد فارس في النصف الثاني من القرن التاسم عشر los‏ 
جدیدا نما عن التشيع تحت اسم البابية والذی تطور موخرا 
إلى المذهب البهائي7 . 


)1( ج. م. ينغرء الدين في الصراع على السلطة: ص 19. 
pee (2)‏ بير سي سايكس › تاريخ بلاد بارس : المجلد الثاني. ص 241 وما 
یلبها. ؛ دوایت دونالدسون» المذهب الشيعي : الفصل 33. 
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الفصل الحامس 
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صراع الظالم والمظلوم 


يبدو أنه يوجد تشابه كبير بين الموالي في الإمبراطورية 
سلامية الذين لجأوا إلى التشيع كرد فعل ضد مضطهديهم 
ن رعايا الامبراطورية الرومانية الذين لجأوا إلى المسيحية. 
هب روبن ليفي أبعد من ذلك ويقارن مكانة الموالی 
سلمين بمكانة الزنوج في الولايات الجنوبية من الولايات 
تحدة الأمريكة('. 


أظن أنه من المناسب أن آقتبس هنا بعض ما قاله توینبی 
, ردة فعل الزنوج ضد المعاملة غير العادلة التي عانوا منها 
الولایات المتحدة وهو رد فعل يبدو مشابها لردة فعل 
والي في الرمبراطوریه ال سلامية : 
يبدو أن الزنجي يجيب علی التحدی الكبير الذي 
يواجهنا بجواب ديني يمكن أن يثبت لنا فى هذه 
الحالة عندما نعيد النظر فيه أنه مشابه لاستجابة أهل 
المشرق القدماء للتحدی الذي واجههم من أسيادهم 


B4 سوسيولوجيا الرملام: المجلد الاول» ص‎ ١ ليمي‎ PID 
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الرومان. إن الزنجي كيف نفسه لبيئته الاجتماعية 
الجديدة من خلال إعادة اكتشافه في المسيحية بعض 
المعاني والقيم الاصیلت كانت المسيحية الغربية 
تجاهلتها منذ زمن بعيد. لقد اكتشف الزنجی من 
خلال فتح ذهنه البسيط الانطباعي للأناجيل أن 
المسيح كان نبياً جاء إلى العالم ليس لیثبت الأقوياء 
فى مناصبهم بل من أجل إجلال المتواضعين 
والحلماء. . .. لذا يمكن أن تصبح المسيحية ‏ إن لم 
تكن كذلك على الاطلاق - العقيدة الحيّة لحضارة 
ميتة للمرة الثانية. إذا قدر لهذه المعجزة أن تتحقق 
بالفعل على يد كنيسة الزنج الأميركيين فستكون تلك 
الاستجابة الأكثر دينامية لتحدي العقوبات الاجتماعية 
التي مازال البشر يقومون بها" . 
من المثير للاهتمام أن نلاحظ أن توينبي يتوقع من الزنوج 
الأميركان أن يحققوا فى المسيحية ما حقّقه الشيعة فى 
الإسلام. إن الشيعة بالفعل لا يعترفون بالتغيير في طبيعة 
الاسلام بعد الهجرة» فهم ما زالوا ينظرون إلى الإسلام على 
أنه دين المظلومين والمتواضعين. 
في الوقت الذي نجد أن أكبر مناسبة لدى ES‏ يتمثل في 
المولد النبوي نرى أن يوم عاشوراء - وهو اليوم الذي قتل فيه 


)1( ارنولد توينبي . دراسة في التاريخ (النسخة المختصرة؛ د. س. سمورفيل): ص 
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حفید النبي الحسین بأمر من يزيد يمثل آکبر مناسبة لدی 
الشيعة. لاحظ السیر بیرسی سایکس أن desl‏ الشيعة یستلون 
مكانة أكبر في قلوب الشيعة من مكانة الرسول'!2. یتفق 
العدید من الرحالة والعلماء مع النقطة التي يثيرها سایکس: 
غير أن هذا لیس صحیحا تماما. إن ذلك ما يبدو للمراقب 
السطحي وذلك بسبب الاحتفالات الكبيرة التي يقوم بها 
الشيعة إحياء لذكرى أئمتهم. إنهم يفعلون ذلك في الواقع ليس 
لانهم يفضلون أئمتهم على النبي بل لانهم يجدون في أثمتهم 
الذين اضطهدهم الخلفاء رموزاً لثوراتهم. 
يصف شتروتمان هذا الحافز لدى الشيعة كما يلى: 

كما قوبلت الجهود التي بذلها الشيعة بمقاومة كبيرة 

في المیدان السياسي Lis‏ كرسوا أنفسهم للميدان 
الدینی. إن التجارب الشيعية كانت ملائمة بوجه 
خاص لتعزيز هذا التطورء فنجد أن استشهاد أحد 
أحفاد علي يتبعه استشهاد آخر. إلا أن دم الحسين 
الذي أراقته سيوف جيش الحكومة كان هو بذرة 
المؤسسة الشيعية» فقد استعاد الدين ثانية العاطفة 
التي تم التضحية بها من أجل الإسلام الرسمي منذ 
زمن الثروة التي وضعت سيرة النبي بعد الهجرة على 
طريق الرخاء الدنیوی» واستبعدت أي احتمالية لعودته 
من خلال موتٍ هادئ JE‏ من أي نوع من أنواع 


(1) السير بيرسي سايكسء تاريخ بلاد فارس: المجلد الارل. ص 544. 
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الماسی التی یمکن أن تعطی مرها بهذا الاتجاه. ان 
الاصرار على فكرة الآلام تغلغلت في الفکر الشيعي 
بصورة عميقة لدرجة آنها خلقت آساطیر تعجّ 
بالمشاکل التاريخية الصعبة التي جعلت حتی حياة 
أحفاد على الذين لم يحققوا أي بروز اطلاقا تنتهي 
بالشهادة UE‏ بالسم pl‏ من الخليفة ee‏ 
ربما یکون من المفید في هذا المقام أن نقتبس من کلام 
السیر بيرسي سایکس حول انطباعه الشخصي عن مسرحیات 
واقعة کربلاء (التشابیه كما يسميها الشيعة في العراق): 
شاهدت هذه المسرحیات وأشهد ob‏ الاستماع لولولة 
النساء الشديدة ومرارة الأسى لدی الر جال أمر مثیر للغاية 
إلى درجة أنه من الصعب أن لا تلعن شمر بن ذي 
الجوشن ويزيد بن معاوية بالشدة والحماسة التي يلعنهم 
بها بافي الجمهور. بالفعل تمثل التشابيه فوة من الحزن 
الحاد ليس من السهل أن نقذرها والمشهد الذي رأيته 
سيبقى WL‏ في ذاكرتي ما بقيت على قيد aS‏ 
يجب أن لا ننسى هنا أن الشيعة يعتقدون أن الحسين 
قدم نفسه طوعاً لجيش الخليفة لكي يقتلوه من أجل أن 
يطهّر المسلمين من ذنوبهم". 


)1( ر. شتروتمان» بند *الشيعة». موسوعة الإسلام: المجلد الرابعء ص 130. 
(2) السیر بيرسي سایکس. تاريخ بلاد فارس : المجلد الاول» ص 542 
)3( دوایت دونالدسن. المذهب الشيعي : ص 335. 
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یذکرنا هذا Lb‏ بالمعتقد نقسه لدی المسیحیین فیما 
يتعلق بصلب المسيح. وهناك ظاهرة آخحری في التشہ تذکرنا 
هي الأخرى بظاهرة مشابهة في المسيحية وهي ظاهرة التجلي 
والتي هي شديدة الصله بدافع الا لام. يقول شتروتمان: 
..... إن موت الحسين بالنسبة للشيعة مهد الطريق 
إلى الجنة» وهذا نتيجة فكرة دينية أخرى تشق طريقها 
هنا والتي تكون مرتبطة عادة بدافع الالام كما يرينا 
تاريخ الدين. وهذه الفكرة هي فكرة التجلي أي تجلي 
الوجود الإلهي في الجسد البشري(!). 
يكمن هنا واحد من أهم الاختلافات بين الشيعة 
والسنة. لا بذ أن نوضح في هذا الموضع أن الإمام كما يراه 
الشيعة مختلف تماما عن خليفة BN‏ 
الخليفة بالنسبة للسّنة هو مجرد حاكم دنيوي للبلاد 
الإسلامية. وهو مجرد من أي Masts ui 42> ihlu‏ بينما 
أئمة الشيعة «المعصومون من الذنوب والذين لا تبلى أجسامهم 
وهم شفعائهم عند OUI‏ إنهم ليسوا خلفاء دنيويين للنبي 
وتراجمة لوحى الله. إنهم باختصار القادة الدينيين والدنيويين 
)1( ر. شتروتمان: بند «الشیعة» موسو عه الرسلام : المجلد الرابعء ص 451. 
)2( دوایت دونالذسن ‏ المذهب الشيعي: ص 21 


)3( السير بيرسي صایکس. تاريخ بلاد فارس : ص 544-543 
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لهذا العالم" . إضافة إلى ذلك هنالك عدد کبیر من الشيعة 
يسمون «أهل الغلو» الذين يعتقدون أن جزء! من الله حل فى 
جسد علي وباقي الأئمة واحداً تلو الآخر . أي أن الأئمة 
ليسوا ذوي طبيعة بشرية بحتة بل إنهم رجال-الهة بشكل أو 
بآخر أو كما يصفهم شتروتمان «الوجود الإلهي في البشري». 
يمكن أن نطرح سؤالاً مهما هنا وهو «لماذا هم هکذا؟؛ 
ما هو العامل الاجتماعى الذي يقف وراء هذه الظاهرة الغريبة 
الموجودة في التشيع والمسيحية وربما جميع الثورات 
الماساورة؟ 
أعتقد أن الجواب يوجد فى نظرية نيتشه «أصل 
الأخلاق». هذه النظرية مفيدة جداً في هذا السياق بالرغم من 
منهجها المنحاز للفاشيه. يبدو أن علماء النفس والاجتماع 
المحدئین یتفقون بتدرجات متفاوتة مع نيتشه حول هذه النقطة. 
یقول دو غريه : 
بدلا من أن تقوم الطبقة المضطهدة بهجوم جبهوي على 
مضطهديها الفعليين أو المفترضین نجدها توجه نقمتها 
ضد نظام القيم ومفهوم العالم للطبقة المهيمنة. هذا هو 
الكره البائس والعقيم الذي لا يستطيع أن يظهر نفسه 
على شكل عنف أو تحد مباشر لعلاقات القوى القائمة 


)1( دوایت دونالدسن. تاريخ بلاد فارس : ص 21. 


)2( الشهرساني. الملل والنحل: ص BI‏ 
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لانه یفتقر إلى القوة والشجاعة والاستعداد التاریخی أو 
الظروف الاجتماعية السائدة لفعل ذلك. انه Glow‏ 
التحول والانعکاس للقیم التي أسماها نیتشه بجدارة 
«إعادة التقییم » ‘Transvaluation‏ 0 
يمكن في ضوء نظرية نيتشه أن نكون في موقف أفضل 
لفهم السبب الذي من أجله تقوم الطبقات المضطهدة برفع 
قادتهم الدینیین إلى مستوی الهي. إن هؤلاء القادة یمثلون 
القيم التي يستخدمها المضطهدون کسلاح ضد مضطهدیهم. 
یری نیتشه أن المضطهدین يرون : 
أن التعساء هم الأخيار؛ المتألمون والمعوزون 
والمرضى والذين يبغضهم الناس هم فقط الذين تنالهم 
البركة» والخلاص لهؤلاء فقط دون سواهم. أما نتم 
أيها الأرستقراطيون» يا أصحاب السلطة والنفوذ فأنتم 
إلى الأبد أهل الشرء المرعبونء الطامعون الذين لا 
يشبعون وأنتم الكافرون. وأنتم لن تنالكم البركة وأنتم 
الملعونون والهالكون إلى أبد الآبدين OLA‏ 
يطلق كارل مانهايم الرأى نفسه : 
إننا من وجهة نظر التفسير الصارم نغني أفكارنا 
بصورة غير محدودة عندما نحاول أن نفهم الجملة 


.2 ج. دو غريهء المجتمع والإيديولوجيا: ص‎ (I) 
.14-13 أصل الأخلاق: ص‎ cates فرديريك‎ )0( 
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الانجیلیة: «سیکون الاخر Si‏ على أنه التعبیر 
النفسی لثورة الطبقات المضطهد:. . .. انها مناشدة 
حقيقية فقط لهؤلاء الذین على شاكلة المسیحیین 
مضطهدین والذين یقعون تحت دافم النقمة والرغبة 
في تحریر آنفسهم من المظالم السائدة عليه . 

يبدو أن عالم النفس آبرام کارداینر لدیه الرأي نفسه : 
إن تأليم الذات كانت بارزة في المسيحية المبکرة حيث 
تم رفع أهداف الإحباط والمعاناة والإعراض عن 
الجنس إلى درجه جديدة من القیم الاعتساریه. فكلما 
زادت معاناتك كلما ازدادت منزلتك الاجتماعیة(*) . 


يبدو أن ما حدث مع المسیحیین الاوائل قد حدث مع 
الشيعة الاوائل إلى حد کبیر جدا. إن ظاهرة التجلی التی یمکن 
أن نجدها في المسيحية فیما يتعلق بالمسیح والشهداء الآخرين 
یمکن أن نجدها أيضا لدی الشيعة فیما Glan‏ بالامام على 
وذریته كما لاحظنا مسبقا. إن الشيعة الذین یمثلون الطبقات 
المضطهدة من الإمبراطورية الإسلامية ینظرون إلى الخلفاء 
ومعاونیهم كما لو کانوا وکلاء الشیطان بینما رفعوا أحفاد على 
الذین عانوا الکثیر واضطهدهم الخلفاء إلى منزلة قريبة من الله. 
إن هذا بالفعل یمثل ما یقوله الانجیل أن «الأخير سیکون 


(۱) کارل مانهايمء الإيديولوجيا والیوطوییا: ص 23-22 
)2( أبرام کاردایتر › المرد ومستمعه. ص 447 
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الاول». یمکن اعتبار أحفاد على بکلمة آخری ‏ تجسدا للمثل 

العلیا التي یمن بها الشيعة كردة فعل ضد الظلمة. يقول السیر 

بيرسي سایکس عن الصراع الذي نتج عن ذلك : 
لا نحتاج أن نقول إن مثل هذه المعتقدات تجعل من 
آولئك الذین یژمنون بها معادین بشدة للکیان العام 
للمسلمین الذين یسندون عقیدتهم على سلطة الرسول 
والخلفاء الأوائل بضمنهم علي طبعا. اندلعت كما 
سنری لاحقا حروب دموية بين السّنة والشيعة على غرار 
الحروب بين الکائوليك في إسبانيا وأجدادنا 
البروتستانت» والیوم يبدو أن الوحدة بين هاتين الفرقتين 
العظيمتين من العالم الإسلامي قد أصبحت غير قابلة 
للتحقيق أكثر من أي وقت مضى. من المهم أن نلاحظ 
أن المجتهدين السّنة يتبعون تفسيرات الشريعة كما 
وضعها dal‏ المذاهب الأربعةء أي الحنبلى والشافعى 
والحنفی والمالکی» وهذه التفسيرات غير قابلة للتغيير. 
من جانب آخر نجد أن مجتهدي الشيعة ‏ على الرغم 
من اتباعهم للشريعة والقرآن كما يفسره الائمة - یمکنهم 
أن يعدلوا المعانى أو يقدموا تفسيرات جديدة ولكن من 
النادر حدوث ذلك غير أن إمكانية حدوئه يمنع الشيعة 
من الوقوع في ضيق الأفق المتصلب لدى EAS‏ الذين 
یعادون کل Ost gat‏ 
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تمّدم LS‏ هذه المناقشه حول الاختلافات بين الشيعة والسنة 
مشكلة تبدو مرتبطة بموضوعنا هذاء Wy‏ فهي بحاجة إلى حل. 
هنالك الکثیر من المستشرقین الذين یتفقون مع السیر بيرسي 
سایکس في أن الشيعة أقل تصلبا في تفسیراتهم للنصوص 
المقدسة من ORI‏ لانهم بصورة عامة أكثر تعلقأ بالتفکیر 
الفلسفي المنطقی من السّنة كما يبيّن الاستاذ أحمد مین( . إن 
السنة في الواقع آغلقوا باب الاجتهاد منذ القرن الثاني الهجري 
بينما ظل الشيعة یستخدمونه بطريقة أو بأخری. یستخدم السنة 
Le ge‏ عن ذلك مبدأ الاجماع أي انهم يعتبرون صحة کل ما اتفق 
على صحته جمهور المسلمين . السّنة بذلك لا یحتاجون إلى 
العقل لغرض التمییز بين الحق والباطل» فهم كما يبدو یتبعون 
الأحكام القيمية للطبقات البدائية التي تقول حسب فیبلین - إن 
«کل ما تحقق وجوده فهو Ong‏ بینما یمن الشيعة بخلاف 
ذلك في أن «کل ما تحقق وجوده فهو باطل». 

LY‏ لنا إذن أن نجیب على المسألة الناشثة عن هذا 
الاختلاف بين الشيعة والسنة. 


)1( دان مکدونالد نند ۶ TEPEE‏ موسوعه الإسلام: المجلد الثاني ص 
1449-448 محمد فاضل الجمالی العراق الحدید: ص BI‏ 

(2) أحمد أمين. ضحى الإسلام: المجلد الأول. ص $190 أمير علي: روح 
الزملام. ص 537. 

e .۵ (3)‏ مکدونالد بند "ال جماع» موسوعة الإسلام : المحلد cpl‏ ص 448+ 
ج. شاخت. بند «اصول». موسوعة الاسلام : المجلد الرابع ص 1057 

(4) تورشتاين فيبلين» نظرية الطبقة المرفهة: ص 207. 
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يبدو لي أن المیول المثالية التي تميّز التشیم كما نوّهنا 
من قبل هي وثيقة الارتباط باستخدام التفكير العقلى المحض 
والفلسفة الصرفة. يبدو أن كل من المثالية والتفكير المنطقي 
عامة إلى اللجوء إلى المثل العليا كأسلحة ضد أسيادهم 
المتغطرسين ويميلون أيضا إلى دعوتهم على gyel‏ غيبية 
للتحرك - كما یبین دو غريه - مضطرون إلى إيجاد ما يعوّضهم 
عن ذلك في عالم المثال LSS,‏ إنهم لا يملكون وسيلة 
للانتقام إزاء وحشية وغطرسة مضطهديهم سوى تأسيس بعض 
المثل العليا الخيالية التى يمكنهم من خلالها أن يشجبوهم. 
يوضح دو غريه : 
إن الانتقام الخيالى الذي يتم من خلاله تعويض مشاعر 
النقص لدى الطبقات المضطهدة یکمن فى إعادة التقييم 
الجذري الذي يتم من خلاله تدمير قيم الهيبة 
والاحترام لدى الطبقات المهيمنة ورفع الأهداف 
الماسوشية إلى مرتبة lel‏ لتحل Nghe‏ 
یبذل المضطهدون جهودا فكرية كبيرة لذلك من أجل 
بناء منظومة غيبية يمكنهم أن يبنوا عليها ادعاءاتهم. إنهم 
یعیشون فعلا فى عالم مثالي Ja,‏ جدا عن العالم الواقعی. 


(1) دو غریه. المجتمع والایدیولوجیا : ص 4. 
(2) المصدر السابق. 
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الطغاة من جهة آخری یتخذون الاجراء المعاکس تماما. 
حسب نظرية نيتشه : 
قلما یحاول أقوياء الرجال إخفاء رغباتهم وراء ستار من 
العقل. وحجتهم هنا بسيطة وهي «أنا أريد». والرغبة 
تبرّر نفسها فى النفوس القوية السليمة ذات السيادة التى 
لا تجد فيها الضمير والشفقة والندم منفذاً O'S‏ 
يجب أن تقلل مثل هذه الطبقة من استخدام القوة للحفاظ 
على نفسهاء كما يجب أن لا تعطي قيمة عالية للفكر 
والإبداع لدى أعضائها . إن مزيجاً من الفضائل العسكرية 
من احترام الطرق الراسخة في التفكير والسلوك والرغبة 
في الوفاق يمكن أن تمثل اقترابا بسيطأ كافياً من صفات 
الطقة الحاکمة الناجحة. ۰ .2 . 
یذ کرنا دا الوصفب بواحد من الفاشیین الذي : 
۰ يتباهى ol‏ ضد الفكر ويزدري الطرق الفلسفية 
المتأنية. . .. إن الحاجة إلى الفعل سبق الحاجة إلى 
الدليل على المبادئ وان yyy‏ «الضرورة» جعل الدليل 
غير قرو 
(۱) ويل دورانتء. قصة الفلسفة: ص 317-316 
)2( كرين برینتون + شر يدح الثورات : ص 65. 


(3) و. سوكس و ج. هوتس. الانظمة الاقتصادية المقارنة: ص 580-579. 
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یمکن أن يفسّر لنا هذا السبب الذي من أجله نجد السنة 
أقل میولاً نحو الفلسفة مقارنة بالشيعة. يعزو أحمد أمين 
فقدان الميول المثالية والفلسفية بين EEN‏ بصورة رئيسية إلى 
حكم البدو الأتراك على الإمبراطورية الإسلامية منذ القرن 
الثالث الهجری!"". يحاول أمين أن يعقد مقارنة بين البدو 
الأتراك وكراهيتهم لأي نوع من أنواع التفكير الحر والفلسفة 
من طرف والفرس المتحضرين من طرف آخر الذين كان دينهم 
EL‏ بالجدل الحرّ والبدع والفلسفة". 


تقودنا هذه الفكرة إلى النظر فى المشكلة من منظور 
أوسع. إن الإمبراطورية الإسلامية لم يحكمها البدو الأتراك 
فقطء بل إن البدو العرب أسّسوها وحكموها Lal‏ لأكثر من 
قرن كما LE‏ من قبل. إن الأقوام البدوية بصورة عامة سواء 
كانوا Lye‏ أم أتراكاً ef‏ بربراً أو سواهم لديهم الموقف نفسه 
إزاء التفكير الحر والفلسفة. إنهم من النمط البدائی الشرس 
المحب للهيمنة وينزع إلى الاستمتاع بكل ما يحصل عليه من 
صراع البقاء بدلا من اللجوء إلى التفكير المثالي والاستغراق 
في الأحلام. 


إن الفترة الوحيدة التى ازدهرت فيها الفلسفة وسجعتها 
الطبقة الحاكمة فى الإمبراطورية الإسلامية كانت الفترة التى 


)1( احمد آمین ‏ ظهر الإسلام : المجلد الأول. ص 41 
)2( المصدر السایق cai‏ ص 45 
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استلم فیها الفرس زمام الامور في بداية الحکم العباسي. 
لکنها كانت فترة قصيرة وتلتها ردة فعل قوية جدأ عندما cle‏ 
البدو الاتراك إلى سدة الحکم في النصف الأول من القرن 
الثالث الهجری("". 

يبدو أن الامبراطورية الاسلامية لا يمكن أن تدوم إلا 
بالأقوام البدوية المحبة للقتال. مما لاشك فيه أن البدو هم 
أفضل كجنود من الناس المتحضرين فى المناطق الزراعية. 
إن هذه الحقيقة يمكن أن تفسر النجاح العسكري الهائل 
الذي حفقه الاسلام ضد الجيوش النظامية المدربة 
للامبراطوریات العظيمة. ولكن يوجد عيب كبير متأصل في 
ميزة الحکم البدوي في الاسلام وهي سجية الشراسة 
والتباهي التي لا تتحمل أي نوع من أنواع المثالية الصرفة 
والجدال الحر. 

يعتبر ماكس ويبر أن طبيعة الاسلام تحذدت بهيمنة الطبقة 
eye ere nee‏ . ريما من الأفضل أن رل فى ضوء 
المناقشة المتقدمة إن طبيعة الاسلام تحددت بالحكم البدوي 
بصورة عامة ولربما أفضل بكثير أن نحدد معنى الإسلام في 
هذا السياق بالتسنن فقط على أساس أن التسئن يمثل العقيدة 
الكاثوليكية ered‏ بينما flay‏ التشيع البدعة الطريدة. 


)1( أحمد امین. ظهر الإسلام: ص 38 وما يليها. 
)2( ريتشارد نيبورء الأصول الاجتماعية للطائفية: ص 78-77. 
i )3(‏ ج. ونيك بند «السنة*. موسوعة الإسلام: المجلد الرابع» ص 555. 
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یمکننا أن نقول في ختام هذا الفصل إن ثنائية الشيعة - 
السنة تمثل إلى حد ما صراع «العبد - السید» كما يعبّر عنه 
نیتشه. انه الصراع بين نزعتین متعارضتین جذریا هما: نزعة 
التعالي والکرامة والواقعية ضد نزعة الخضوع والذلة والمثالية. 
الطرف الأول مهتما آکثر بتأسیس دولة بینما یهتم الطرف 
الا خر تایح و تکمن المعضلة في حقيقة آن الإسلام هو 
دولة ودين في الوقت نفسه. أي منهما اذاً ليس أقرب إلى روح 
الإسلام من الاخر. يبدو أن الاختلاف بين الاثنين یکمن في 
الزاوية التي يحاول أن ينظر كل منهما من خلالها إلى 
الاسلام. فالاول ينظر إلى الإسلام من وجهة نظر سياسيةء 
بينما ينظر إليه الآخر من وجهة نظر دينية صرفة. الاسلام 
بالنتيجة ما زال بعيدا عن كلا الفريقين ولا زال الفريقان فرني 
المعضلة الحادین. l‏ 
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الفصل السادس 
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علي ومعصله الاسلام 


أعتقد أنه لا يمكننا أن نفهم التشیع Jimny Lopas‏ 
الاسلام عموما ما لم نفهم بصورة كاملة الشخصية الفين 
لعلي. يرى العدید من الکتاب العرب المحدئین أن i‏ 
الأولى التي تکونت حولها أول فئة شيعية تمقلت في الاب 
الراسخ أن علا هو من استحق الخلافة بعد des‏ ز 
الواقم يمكن اعتبار علي نواة التشیم الیوم أيضا. انه اما 


tid‏ رايسم الاعظم وحتی نصف اله بالنسبة للب 


علي فکانت ۱ بب وراء نشوء هده الظاهرة؟ هل كان ر 
مرشح لخلافة النبي کساثر المرشحین الذین ملا Pls‏ 


(۱) احمد أمين. فجر الاسلام: ص 278-277 محمد عبدالله عنان؛ نان 
الحمعيات السرية : ص 26 اقتيسه محمد الزین في كتاب الشيعة في التارن. 
ص ۰17 وها یلیها. ل. د. فیدا بند «الأمويين» : موسوعه الإسلام: از 
cal‏ ص 1999 ابو يوسف. کتاب الخراح: ص 30 وما یلیها. 

(2) س. هیوارت. بند «علی». موسوعة الاسلام : المجلد الأول. ص 1-284 
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على السلطة تاريخ الاسلام بالحروب الاهلية أم أنه كان 
مختلما عنهم؟ 
في رأيي انه كان فذاً فريداً في الكثير من ملامح 
شخصيته. أعتقد أن معضلة الإسلام وصلت بهذه الشخصية 
الفريدة واحدة من أعلى قممها إن لم تكن أعلاها جميعا. 
لا يمكننا تصوير النزاع بين المثالية والواقعية بقصة أفضل 
من قصة حياة علي. لقد وضعت مقاليد إمبراطورية هائلة بيد 
أعظم شخص مثالي لم يأبه لإملاءات النفعية أو ضرورات 
الحلول الوسطى. كانت مثل الإسلام العليا دليله الوحيد بينما 
كان المجتمع المسلم في ذلك الوقت بعيداً كل البعد عن تلك 
المثاليات. يصفنا إياه سايكس WU‏ 
يبرز على بكونه الخليفة ذا النبل الرفيع والهمة العالية 
التي لم يستطع محيطه أن يستوعبها. لقد رفض أن 
تقوده إملاءات النفعية فلم يكن نتيجة ذلك صنوا 
لغريمه الداهية الماكر معاویة"" الذي لا يستنكف أن 
يهبط لأدنى مستوى ويستخدم أي وسيلة إجرامية من 
أجل الوصول إلى غرضه. . .. إن إصراره الصلب 
على النزاهة جعله مكروهاً جداً من العرب الجشعين 


الذين نهبوا خيرات الإمبراطورية. ولكن نزاهته التامة 
)1( لا بد أن لا ننسى هنا أن معاوية الذي قاد المعارضة ضدّ علي كان ابن زعيم 


فرشي «آبو سفیان» الذي قاد المعارضة ضد النبی من قبل. اعتنق کل من الاب 
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وتفانیه لمثله العلیا byte‏ ببساطته وأخلاقه التي لا 
تعرف التكلف جملت منه الشخصية الاکثر 
OGL‏ 
إذا ردنا أن نعطی صورة كاملة للمعضلة التی بلغت 
ذروتها في gle BE‏ فلا بد أن نرجع إلى بداية القصة أي 
إلى الوقت الذي غیر فيه النبي طبيعة الإسلام بعد الهجرة إلى 
نظام سياسي - ديني. 
كما أسلفنا كان يجب أن نتوقع ظهور المعضلة في ذلك 
الوقت الذي لم يعد بالإمكان أن تقترب فيه المثل العليا للدين 
من مصالح الدولة دون بعض الخلاف أو التضارب. يبدو أن 
هذا كان العامل الذي أدى إلى الكثير من التغيرات فى 
تشريعات النبي بعد الهجرة. وبدأت مصطلحات الناسخ 
والمنسوخ بالرواج في المدينة2 . 
بمكن أن يشير إيجاد الناسخ والمنسوخ إلى أسلوب النبي 
محمد التي یمکن من SAS‏ الجمع ge‏ المثالي والواقعي. قد 
يكون من الصحيح أن نقول إن المعضلة لم تنشأ حينها لأن 
محمداً كان النبي والحاكم في الوقت ذاته أوء بكلمة أخرىء 
الكاشف للمثالي والممثل للواقعي أيضا. 
إضافة إلى ذلك لم يكن هنالك من مصلحة دنيوية يمكن 


(۱) السير بيرسي سایکس تاريخ بلاد فارس: ص 535. 
(2) أحمد أمين» فحر الإسلام: ص 231 وما يليها. 
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أن تفسد المثل العلیا للدین. في الواقع كان محمد Large‏ 
بحراکه السیاسی والاجتماعی» وساعده على ذلك المؤمنون 
الذين اعتنقوا الاسلام منذ البداية لاغراض دينية بحتة. من 
المحتمل آنهم کانوا منهمکین جدا بحماستهم الدينية إلى 
درجة أنهم نسوا مصالحهم الدنيوية إلى ج ا والتي یمکن 
أن تنحی جانا بصورة مؤقتة على الأقل بتأثير وارشاد نبيهم 
roe)‏ 


يمكن أن ر يصح الشيء نفسه بدرجة أقل : فى زمن الخلفاء 
الذين جاؤوا بعد مد الرسول يرى بعض المستشرقين على كل 
حال مثل فيدا ولامنس وكيتاني أنه حتى الخليفتين الأولين 
كانا بعيدين عن المثل العليا للإسلام ولكن شخصيتهما 
المحترمتين منعت المسلمين من رؤية التضارب بين المثالي 
والواقعي. يرى هؤلاء المستشرقون أن التضارب حدث خلال 
عهد الخليفة Os Use CIS!‏ 


اعتقد أن الخطوة الاولی التي قادت إلى ظهور معضلة 
الإسلام وقعت قبل ذلك بقلیل. أي فى فى زمن الخليفة عمر بن 
الخطاب. خيلا ل زمن الخليفة عمر بن ا بدأت کمیات 
هائلة من الغنائم تصب في المدينة نتيجة الفتوحات الإسلامية 
للهلال الخصیب مصر وبلاد فارس. اعتاد النبي والخليفة 
الأول على تقسيم عوائد الدولة بصورة متساوية بين 


)1( 5 د. قدا بند «الأمويين؟. موسوعة الإسلام: المحلد الرابع . ص 99 
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المسلمین؛ٍ ولكن عمر بدأ بتوريع تلك العائدات بصورة غير 
عادلة معطياً كل واحد حسب فضله وسبقه في الاسلام(!؟. 


پبرر الخليفة عمر هذا التقسيم غير العادل على أساس أنه 
يجب أن لا ره من قاتل مع الرسول على قدم المساواة مع 
من قاتل Dus‏ . يمكن أن يبدو هذا الشيء مجرد معاملة 
تفضيلية» ولکن الخطر یکمن في حقيقة أن المثالية والرخاء 
المادي لا یسیران يد بید. تمیل المثالية كما بيّنا من قبل إلى 
أن تکون ميزة من میزات المحرومین والطبقات المضطهدة. 
ما a a E a‏ ديا 
القهر نجد أن موقفها إزاء المثل العليا السابقة يصبح مختلفاً. 
يبدو أن ينغر يحمل الرأي نفسه خلال مناقشته لمعضلة 
الدين كما تتمظهر في الصراع بين المثالية والواقعیة". يشير 
ينغر إلى أن الناس المثاليين الذين يتمسكون بقيم دينهم 
المثالية ويرفضون بإصرار أن يتلوثوا بالأمور الدنيوية هم : 
من أقل الفئات امتيازات في المجتمع . . . وبالتالي فهم 
ینکفئون عن العالم. إنهم يرون أن أفكار الدين يمكن أن 
تدوم من خلال التحرر من تأثيرات القوة الدنيوية» فهم 
بذلك یشکلون أنفسهم في كتلة دينية بحتة*. 


(۱) أبو یوسف. كتاب الخراج: ص 50 وما يليها. 

)2( المصدر نقسه. 

(3) ج. م. ینفر. الدين في الصراغ على السلطة : الفصل الثاني وما بعده. 
)4( المصدر نفشه. ص 26. 
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للمجتمع يعتقدون «أن هنالك شرورا متجدرة فيه يجب على 
المرء أن لا يعقد الصلح Piga‏ أما الفئات الواقعية التي 
سرع إلى مواءمة مثلها العليا مع المصالح الدنیویه السائده فهی : 
تبلي بلاء حسناً نسبياً في توزيع المادة والسلطة على 
مجتمعاتهاء ولذا فأظن أن التسويات هى فى كل 
طبيعية بأنه لا يوجد شر متجذر فيما يتعلق بالمجتمع 
الذي یعاملهم بصوره جيدة Piia‏ 
أرى أن البذرة الاجتماعية التى نمت عنها معضلة 
الإسلام تكمن هنا. إن تلك المعضلة جاءت نتيجة الغنائم 
الهائلة التي انهمرت في جيوب «المؤمنين» وغيرتهم بالنتيجة 
إلى فئة مزدهرة تنزع إلى التسويات بدلا من التصرف بمثالية. 
الاجتماعية للثراء الذي وفع على االمژمنین» فقد بكى 
عندما رأى الغنائم الكبيرة الى جاءت من فتح بللاد فارس 
لقوم دون أن يجعل فيهم Pagal‏ 
)1( ج. م. ينغرء الدين في الصراع على السلطة: الفصل الثاني وما بعده. 
(2) المصدر الابق نفه. 


(3) ابو يوسف. کتاب الخراح: ص 56. 
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آما الخطوء الثانية التی قادت إلى ظهور المعضلهة فقد 
حصلت في زمن الخليفة الثالث عثمان بن عفان الذي قال عنه 
غيلمان بأنه : 
.... اختلف فى شخصيته عن سابقيه فقد كان: مولعا 
بالثروة. . . Wye‏ وضعيفاً؛ محابيا لأقربائه بالرغم من 
أن أقرباءه الذين قربهم كانوا أعداء لدودين للاسلام 
وکا pare‏ إلى القدرة علی استماله رعایاه ونشجيع 
الو ato‏ سس 
بدأ عثمان بإهمال الذين قاتلوا مع الرسول في تقسیمه 
لغنائم الحرب Wb‏ الكفة لصالح من Lobe pe‏ الأمويين» 
لا لشيء سوی آنهم أقرباؤه المقربون. وقد LS‏ موقف خطیر 
جراء ذلك فالفثة الاولی لم تسکت وبدأت بتأجیج الرأي 
العام ضد محابانه مدعین آنها تتماسی وروح الم سلام. 
وکتب عدد من الصحابة السابقین رسائل إلى کل أصقاع 
الامبراطورية قائلین : «إن آردتم الجهاد فهلموا إليه فان دين 
محمد قد آفسده ON Soils‏ 
ثارت الجموع في النهاية ضد عدم عدالة الخليفة. 
فحاصروا الخليفة في داره وفتلوه ولكن النتيجة لم تكن 
بالحسن الذي توقعه الصحابةء فالخليفة الذي اختارته الجموع 


)1( | غيلمان. (The Saracens)‏ [فتحها المسلمون) ص 266. 
)2( ابن الاثیر الكامل في التاريخ : المجلد الثالث. ص 65 افتسه محمد 
الزین . الشيعة في الناریخ: ص 105 
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كان مختلفاً عن عثمان وعن عمر أيضاء فقد قسم عائدات 
الدولة ليس حسب السبق في الاسلام ولا حسب رغباته 
الشخصية بل كان يرى جميع المسلمین متساوین في نظره. 

أدرك الصحابة في النهاية نهم ارتکوا «lest tas‏ 43 
حرّضوا الناس على قتل الخليفة الذي يكرهونه ولكنهم لم 
يرشدوهم لاختيار خليفة محبوب. لقد أوجدوا قوة لا 
یستطیعون السيطرة عليها. يبدو لي أن هذا هو نزعة جميع 
الثورات تقریبا. إنها عادة ما تبدأ بتأثير ob as‏ امتيازات 
ضد أخرى ولکن ما أن تنتبه الفئات الفقيرة إلى وجود الظلم 
فإنها ستقاتل فى النهاية ضد الفئتين صاحبتى الامتيازات. إن 
الامر كما لاحظنا من قبل ليس مجرد مسألة وجود الظلم 
الذي يقود إلى الاستياء بين الطبقات المقهورة ولكن انتشار 
الاعتقاد بينهم بأنهم مظلومون هو الذي يقود إلى الاستياء. 
وهذا بالضبط ما حصل فى زمن عثمان. لذا ثارت الجماهير 
ليس ضد الخليفة وأقربائه pee‏ الثراء فحسب بل وضد أي 
نوع من أنواع المعاملة التفضيلية. 

لذلك اختارت الجموع علياً iads‏ جديداً لأنه الشخص 
الوحيد الذي كان يرمز إلى مثل الإسلام العليا في نظرهم؛ 
si‏ تساوي year‏ جميع المسلمين. 

ربما نبالغ إذا قلنا of‏ الحلم المثالي لافلاطون في حکم 
الفیلسوف تحقق عندما اختیر علي لخلافة الامبراطورية 
الاسلامية. غير أن علياً آثبت إخفاقه الکامل كما فشل 
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آفلاطون من قبل بزمن بعید عندما طلب منه طاغية 
سیراکیوس أن يقيم دولته حسب مبادثه المثالية. یقول 
نیکولسن عنه : 
لکن علياً امتلك جمیم الفضائل والخصال ما عدا 
خصال الحاکم : الحيوية والقرار والرؤية والتبصر. Ad‏ 
كان محاربا مغوارا ومستشارا حکیما وصدیقا وفيا 
وخصما شهما. وتفوّق بالشعر والفصاحة فشاعت 
أشعاره وأقواله بين جميع أهل المشرق الاسلامي. 
إلا أن بعضها قد لا تكون حقيقية. بالرغم من روحه 
المرهفة الجديرة بالمقارنة بمونتروس وبايرد إلا أنه لم 
يمتلك الموهبة التي تتطلبها الوقائع القاسية للرئاسة 
فتفوق عليه غرماء تجردوا من المبادئ والفضيلة 
يعرفون أن «الحرب فن الخدعة». لذا لاقت مسيرته 
الاخفاق(. 
في رأيي إن علياً لم یخفق لافتقاده للروية أو القرار كما 
يقول نيكولسن. إنه أخفق بسبب مثاليته المفرطة. 


يوجد نوعان من القيم المتميزة التي لا يمكن الجمع 
بينهما كما يوضح فون وايس. قيم من نوع معين لا يمكن 
إدراكها إلا بفناء قيم أخرى من نوع آخر. لذا كان على 


(۱) ر. أ. نیکولسن» تاريخ الأدب العربي: ص 191. 
)2( ل. قفون وايين ‏ هاورد یک علم الاجتماع المنهحي: ص 617 
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على اما أن یتمسك بقیمه الدينية التی لا يشك أحد بإخلاصه 
لها ومعاداة القثات التي تبحث +s‏ المصالح. أو یهتم 
بالسلطة ويضحي بتلك القيم في سبيلها. كما يقول جورج 
سول فان «كل امرىءٍ يجعل من السلطة معياراً رئيسياً للعمل 
يخاطر بضياع القيم OCG PN‏ 


يخبرنا أبن خلدون: 


سأل رجل علياً رضي الله عنه: ما بال المسلمين 
اختلفوا عليك ولم يختلفوا على أبي بكر وعمر فقال: 
لأن أبا بكر وعمر كانا واليين على مثلي وأنا اليوم 

وال على Oates‏ 
يحاول ابن خلدون أن يفسّر معنى كلام علي حسب 
نظريته الاجتماعية الخاصة بالعصبية أو روح القبيلة. لم تكن 
العصبية في رأي ابن خلدون ذات أثر كبير في عهد 
الخليفتين أبي بكر وعمرء فلا زال المسلمون تحت تأثير 
خوارق الإعجاز التي ارتبطت بحياة النبي «من الأحوال التي 
كانوا يشاهدونها في حضور الملائكة لنصرهم وتردد خبر 
السماء بینهم»"۳. ولكن بالتدریج يقول ابن خلدون بدأ 
الناس بالعودة إلى عاداتهم القديمة وعصبيتهم ونسوا المثل 


)1( الجمهورية الحليدة. العدد ۰۱09 6 سبتمبر/ أيلول ۰۱943 ص 327 اقتباس 


ج. ينغر » الدين في الصراع على اللطة: ص 30 2 
(2) ابن خلدون. المقدمة: ص 211. 
(3) المصدر السابق نفسه. ص 213. 
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الدينية العلیا. فلم يعد الناس یتذکرون اعجاز النبی ولم يعد 
الضمیر الدینی ذا قیمة!". 

إن رأي ابن خلدون هذا یمثل بالطیع وجهة نظر البدو 
حول هذه القضية الجدلية. إن ابن خلدون يتخذ موففا إيجابيا 
من معاوية فى كل أجزاء مقدمته ويحاول أن يعتذر نيابة عنه 
بطريقة أو بأخری. یری ابن خلدون أن معاوية لم Le pli‏ 
لمصالح دنيوية أو لدعم مصالحه الشخصية. إن ما oles‏ 
للقتال هو عصبية قبیلته وجمیع القبائل التي تقف خلفه - 
وهو الدافع الذي لم يكن باستطاعته مقاومته. فان لم یستجب 
لدافع العصبية فيه لأخذ مکانه قائد آخر ولربما آثر ذلك 
LL‏ في مستقبل الإسلام. فانظر كيف كانت الخلافة لعهد 
A‏ غير مهمة فلم يعهد فيها. ثم تدرّجت الأهمية 
زمان الخلافة بعض الشيء بما دعت الضرورة إليه في 
الحماية والجهاد وشأن الردة col gals‏ فكانوا بالخيار فى 
الفعل والترك كما ذكرنا عن عمر رضي الله عنه ثم صارت 
اليوم من آهم الأمور للألفة على الحماية والقيام بالمصالح. 
فاعتبرت فيها العصبية التي هي سر الوازع عن الفرقة 
والتخاذل ومنشأ الاجتماع والتوافق الكفيل بمقاصد الشريعة 
EPRA‏ 


بالرغم من تحيّزه یقدم لنا ابن خلدون في هذا السیاق 
cy! (1)‏ خلدون. المقدمة. 
)2( المصدر السابق نفسهء ص ۰377 طبعة مكتبة دار الکتاب الليناني. 
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العامل الذي لعب الدور الاساس في التاریخ الاجتماعي 
آهم آسباب إخفاق علي تمثل في حقيقة أنه عامل جمیم 
أصناف الناس بالسوية «كان على بن أبى طالب: لا یفضل 
شريها على مشروف. ولا عربيا على عجمي. ولا یصانع 
الرؤساءء وأمراء القبائل. فكان هذا السبب الأكيد في تقاعس 
العرت عنه ۱۱( 
أن معاوية لم يتردد في استخدام أية وسملة يعتقد آنها مفيدة 
للوصول إلى غايته القصوى وهي الخلافة( , 

نصح بعض أصحاب على أن يفعل ما يفعله معاوية ولكنه 
بالجور؟) يقول هيوارت: 

كان (علينٌ) ورعاً جداً قد أمات شهوات نفسه فنراه 


at,‏ الحجر على بطنه ليتخلص من ألم الجوع بينما 


(۱) ابن آبي الحدید. شرح النهج: المجلد الاول. المقدمة ص ۰180 اقتباس 
احمد أمين في ضحی الإسلام: المجلد الاول. ص 23. 

(2) أمير علي. روح الإسلام: ص ۰440 راجع السير بيرسي سايكسء تاريخ 
بلاد فارس: ص 535. 

(3) ابن أبي الحديد. شرح النهج: المجلد الاول. ص ۱82 اقتباس أحمد أمين. 
ضحى الإسلام: المجلد الأول ص 24-23. 
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Jin‏ كل ما لدیه بالصدقات. لم تغره الدنیا بغرورها 
وکان دائم القول: (الدنیا جيفة وطلابها كلاب فمن 
آراد الجيفة فليصبرّن على مخالطة الکلاب) ویقول : 
(طوبی لمن ترك الدنیا وسعی للاخرة). وعندما مات 
لم يترك سوی 600 درهم(". 
قد Eat‏ أن نستتج هنا أن الصراع بين علي ومعاوية كان 
يمثل الصراع بين المثالية والواقعية في الإسلام. في الواقع 
الاتحاد المؤقت الذي حصل بين الواقعي بن وه 
النبي وخلفائه الأوائل لم يعد ممكنا. إن ما كان يخشاه 
الخليفة الثاني نتيجة تركز الثروة في أيدي «المؤمنين؛ وقع 
cit‏ فكان LY‏ أن يظهر الصراع بين الظالم والمظلوم 
وبين الفقراء والاغنیاء عاجلاً أم آجلا. 
مثلت خلافة علي نتطة التحول في تاريخ الرسلام. هنا 
وقفت المثل الدينية ضد المصالح الدنيوية lees‏ ره في 
تشکبلات واضحه. تخبرنا واحدة من القصص المشهورة بين 
المسلمین الیوم والمتعلقة بالحرب بين علي ومعاوية أن واحدا 
من المتفرجین المحایدین للحرب أجاب عندما طلب منه أن 
ینضم إلى أحد الطرفین قائلا : 
(الصلاة خلف علی cal‏ والاکل مع معاوية آدسم 
والوقوف على التل أسلم) 


)1( س. هیوارت بند ct bem‏ موسوعة الاصلام: المجلد الاول. ص 284- 
285. 
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تعطینا هذه القصه بالرعم من الشك في صحتها صورة 
Lice‏ كان يجري في ذلك الوقت آوضح من أي معلومات 
تاریخیه موکدة. 
إنه من الصعب بالفعل على القائد أن يمد آتباعه بصلاة 
حقیقیه وطعام شهي في الوقت نفسه. فلنقتبس من فون وایس 
الذي يقول: 
LY‏ أن تكون الكنيسة نمطا تعددیا يخدم الأهداف 
الاجتماعية أو مقاما يُعبد عنده الاله. إنها اما الجهد 
الذي Jis‏ من أجل إجبار الآخرين على تنمية مواقف 
معينة وبالتالي جمعهم سوياً في وحدة المعتقد والسلوك 
أو توجيه المنهكين والمرهقين على طريق الخلاص من 
عبء الفناء التقيز AD‏ 
إن الثنائية التي كان يميّز بها المسيح بين هذه الدنيا 
والآخرة لا زالت صحيحة لدرجة ما. لا يستطيع المرء أن 
یفوز بكلا الأمرين في الوقت نفسه. محمد أيضاً كشف عن 
الفكرة نفسها عندما كان يدعو في مكة. . UP.‏ وَدَعَكَ ريك ون 
َل جد BSG‏ حير لك % الأو 204 . 
صحيح أن علياً خسر هذه الدنيا إلا أنه حقّق انتصاراً عظيماً 
إذا نظرنا إلى القضية من الزاوية المعاكسة. يقول نيكولسن : 


)1( فون وايس - هاورد بيكرء علم الاجتماع المنهجي: ص 617. 
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الرسول esl‏ الالهی ‏ شهدا مبارکا» معصوما لم 
w pil EY‏ بل اعتیره البعضص تحسلا للا له . ان Lle‏ 
إسطورة الشيعة ليس شخصية تأريخية ممجدة بل إنه 
السياسية لشريحة واسعة من العالم OO mad‏ 
السؤال الذي يطرح نفسه هنا ما هو رأي السنة في علي 
يواجه السنة واحدة من أكثر القضايا العقائدية لديهم 
جدلا والتي تحتاج إلى تبرير على أساس ديني. إنهم لا 
يستطيعون إدانة gle‏ لأن لا أحد يشك بتقوى وإخلاص علي 
لديته. ولا یستطیعون انضا أن | معاوية لأنه في الواقع 
حك كخليفة على رقاب المسلمين والمعضلة تا من ميت © 


كان الحسن البصرى - وهو واحد من الفقهاء الكبار ‏ 
ینتقد Le‏ على أساس أن المسلمين قاتلوا بعضهم خلال 
خلافته لأول مرة في تاريخ الاسلام "۳ غير أنه غيّر رأيه 
حول gle‏ عندما تقدم في السن WE‏ : (رحم الله علياء إن 
Le‏ كان سهماً لله صائبا في أعدائهء وكان فى محلة العلم 


(۱) ر. نيكولنء تاريخ العرب الادبي: ص ADT‏ 

(2) ابن خلدون المقدمة: ص 213 وما يليها. يحاول ابن خلدون حل المعضلة 
حسب نظرية العصبية التي أتى بها. 

)3 الجاحظء البيان والتبيين: المجلد الثاني» ص 88. 
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آشرفها وآقربها إلى رسول BEM‏ وکان رهباني هذه الأمةء 
لم يكن لمال الله بالسروقة ولا في آمر الله بالنومة» أعطى 
القران عزائمه وعمله وعلمه» ISS‏ منه في رياض مونقت 
وأعلام بينة» ذاك ide‏ ب بن أبي OLS‏ 


لا بد أن لا ننسى هنا أن الحسن البصري توجه بصورة 
قوية خلال سني عمره المتأخرة إلى الزهد ولربما التصوف. 
في الوافع إن المتصوفة یعدونه واحدا ape‏ 
نصل هنا إلى نقطة وثيقة الصلة بالجدل الشيعي - السني 
بالخصوص وبالصراع المثالي - الوافعي على وجه العموم. 
تتمثل هذه النقطة فى السوال التالی : ما هو التصوف وما هی 
علاقته بمعضلة الاسلام؟ ۱ ۱ 
يرى البروفسور براون أن التصوف هو : 
(منظومة غنوصية وتژمن بوحدة الوجود. مثالية. 
إلهية) . آطلق مصطلح المتصوفة في العصور المتأخرة 
على الزهاد والمتقین الذین کانوا یشبهون الکویکرز 
الأوائل في بريطانيا حيث جعلوا بساطة ملبسهم السمة 
البارزة لاعتراضهم على البذخ المتزاید لأهل OG‏ 
في رأيي على کل حال فان التصوف سمة آخری من 


(۱) الجاحظ. اليان edly‏ 
(2) أحمد أمين» فجر الاسلام: ص ABS‏ 
)4( إدوارد براون التاریخ الا دبي لبلاد فارس : ص 417 
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سمات المثالية بالاضافة إلى التشیم» والذي تطور كردة فعل 
إزاء النزعة الواقعية للاسلام التقليدي. أعتقد أن الاختلاف بين 
التشيع والتصوف يكمن في حقيقة أن التشيع هو رد فعل 
جماعي بينما التصوف هو رد فعل فردي. يرينا واك وهو عالم 
اجتماع أديان أن رد الفعل المثالي أو ما يسميه الاحتجاج 
على الميل الرئيسى لتطور فئة دينية ما يكون على شكلين: اما 
جمعي أو 5 ga‏ حیث ينتمي التصوف أو الزهد في رأيه إلى 
النمط الفردي من ردة الفعل(. 

آعتقد أن التشيع یمثل إلى حذ ما ما یسمیه فون وایس 
(المذهب) و(الطائفة)*. یعتقد فون وایس أن «الطواتف عادة 
ما تشبه المذاهب ومن الصعب التمييز بينهما» ويميل إلى 
تشبيه الطائفة بالمذهب على أساس أن كلاهما ردود فعل 
مثالية ولكنه يتفق مع واك أن الطائفة ردّة فعل فردية بصورة 
أساسية حيث یقول: 


تكمن مصادر الإشباع العاطفي للسلوك الطائفي في 
الشخص ذاته بصورة كاملة؛ يمكن أن تؤثر فيه نحوس 
الآخرين وسعودهم بالتأكيد غير أن مركز الكون لديه 
هو نا 


(1) جواکیم واك. سوسیولوجیا الدين: ص 150. 

(2) المصدر نفسه» ص 163. 

(3) فون وايس - هاورد بيكرء علم الاجتماع المنهجي: ص 267 
(4) قون وايس - هاورد بيكرء علم الاجتماع المنهجي: ص 267 
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نعود إلى علي فنجد أن کل من الشيعة والصوفیین 
يجلونه وينتقدون معاوية لسلوكه الدنيوي. إن الصوفيين 
ينسبون ملابسهم الصوفية التي تميّزهم إلى علي . یذکرنا 
هذا بالحقيقة الواقعية في أن الشيعة يشتقون تسميتهم من 
علي كما رأينا سابقاً. يبدو أن اسم علي يمثل جميع أنواع 
الثورة ضد تلوث المثل العلياء ومن المفيد أن نلاحظ أن 
كلمة علي هي صيغة مبالغة للتعبير عن الشيء البالغ في 
العلو. يقول فيليب حتي : 
إن حركة الفتيان (الفتوّة) المتأخرة التى طورت 
المراسيم والشارات المأخوذة من تقاليد الفروسية في 
القرون الوسطی وكذلك حركة الكشافة الحديثة جعلت 
علياً فتاها الأول والمثال الذي يُقتدى به في جميع 
العالم الإسلامي بالحكمة والشجاعة. ويعده الفتيان 
والدراویش المثال الذي يقتدى والنموذجء فیما یعتبره 
أنصاره معصوما من الذنوب حتی اعتبره الغلاة تجسدا 
للذات الالهیه. لربما واجهت مسیرته الدنيوية الإخماق 
غير أن تأثیره استمر بعد موته بدرجة لا یسبقه فیها 
سوی النيي ه 2 
يبدو أن ابن خلدون الذي يمثل وجهة النظر البدوية 
يتساءل عن سبب المكانة السامية التي يحتلها cde‏ في عيون 


(۱) ابن خلدون المقدمة: ص 473. 
)2( فيليب حتيء تاريخ العرب: ص 3. 
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المسلمین. انه US‏ فى شرعية دعوی المتصوفه الاس 
برجعون أصل ملابسهم الصوفية إلى على حيث بقول: 
والا فعلي رضي الله عنه لم یختص من بين الصحابة 
بتخلیه ولا طريقة في لباس ولا حال. بل كان pl‏ بكر 
وعمر رضي الله عنهما آزهد الناس بعد رسول الله كلاه 
وأکثرهم عبادة. ولم یختص أحد منهم في الدین بشيء 
يؤثر عنه في الخصوص بل كان الصحابة كلهم أسوة 
في الدين والزهد والمجاهدة(". 
يبدو أن ابن خلدون يتغاضى عن حقيقة أن زمن علی 
كان مختلفا كثيراً عن زمن الخليفتين أبي بكر وعمر. كانت 
حياة علي tle‏ زهد في الوقت الذي كان أكثر المسلمين من 
حوله منغمسين في الاستهلاك الواضح وجمع الثروة بكلمة 
أخرى كان زمن علي الزمن الذي وصلت فيه معضلة الإسلام 
الذروة. 


كان الصراع بين علي ومعاوية في رأي ابن خلدون مجرد 
منازلة وقتية بين اثنين من المسلمين الصالحين نجم عن خطأ 
بسيط من جانب معاوية ضد خليفته علي. إنه يفترض أن الذين 
قتلوا من الطرفين فى الجنة2) وهو يتجاهل مسألة أن هذا 
الصراع كان صراعاً بين المثالية والواقعية. 


)2( ایح خلدون: المقدمة: عن 312 ley‏ بايا 
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یظهر أن هذا الأمر هو نقطة الضعف لدی أكثر دارسی 
الإسلام. إنهم ینظرون be‏ من طرف واحد ویهملون الطرف 
الاح ولذا فهم يرون صورة نافصه عما كان يجري هناك. 
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الحانمه 


أوضحنا في الفصول السابقة أن تقريباً - جميع الأديان 
التي ظهرت في العالم المتمدن منذ بداية التاريخ تتبع نمطا 
مشتركاً: أي إن كل دين يبدأ مسيرته كحركة ثورية ويصبح 
تذريجيا مؤسسة رسمية تميل إلى التماشي مع المصالح 
الدنيوية بدلا من الانتفاض عليها. 
ورأينا أيضاً أن الدين الاسلامي ليس استثناء في هذا 
الخصوص. في الواقع إن الإسلام تحوّل إلى طابع مؤسسي 
في مرحلة مبكرة Le‏ من تاريخه بالمقارنة مع المسيحية على 
سبيل المثال. من المحتمل أن يكون هذا هو العامل الجوهري 
الذي آدّی إلى الظهور المبكر للحركات الطائفية الكثيفة داخل 
الإسلام. إن الحركة الطائفية في الواقع تتبع النمط نفسه الذي 
تتبعه جميع الأديان. 
يمكن أن نطرح سؤالاً مهما هنا وهو: ما هو السبب 
الذي يقف وراء مثل هذه الظاهرة؟ BUJ‏ يوجد نزوعاً فى 
جميع الحركات الدينية للبدء كحركة ثورية والانتهاء كحركة 
محافظة ‏ وهو نزوع ديالكتيكي [جدلي] يؤدي إلى حلقات 
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متتابعة من الثورات الاجتماعیة» تحقیق بعض الاهداف ومن 
ثم فقدان العزیمة؟ 


أردنا من هذه الدراسة التوسع في الإجابة على هذا السژال 
ووجدنا الجواب في ما يصطلح عليه علماء الاجتماع ب «معضلة 
الكنيسة» أو بمعنى آخر الصراع بين المثالي والواقعي. 

يمكن أن نقول إن أي دين يؤسس لنفسه آهدافا سامية 
معينة أو مُثلاً عليا يجاهد معتنقوه فى سبيل الوصول إليها. 
تبدأ الحركة الدينية عادة كثورة ضد الظلم الاجتماعي السائد 
فى مجتمع ما. ولهذا فهي تقوم بالدعوة إلى مثلها العليا 
محاولة إقناع الناس أن هذه المثل هي العلاج الوحيد 
لأمراضهم الاجتماعية. وعادة ما يكون الأتباع الأوائل من 
الفقراء والطبقات الدنيا من المجتمعء فهم عانوا من الظلم 
الاجتماعي. ولذا فمن الطبيعي أن يكونوا أول من يشرح 
صدره للدعوات الاجتماعية الديمقراطية التي جاء بها الأنبياء. 


ولكن الدين لا يكون Sole‏ مكتفياً بهؤلاء الفقراء وكسيري 
القلب. إنه يجهد في ضم جميع طبقات المجتمع الفقيرة 
والغنية ضمن مملكته المثالية. إنه يلتمس السلطة التي 
بدونها لا يمكن الوصول إلى أي مُثل أعلى. هنا إذن تكمن 
معضلة الدين. كلما كان الدين ناجحاً في كسب الأتباع 
والحصول على السلطة كلما قلت احتمالية تحقيقه alts)‏ 
العليا. وكلما زاد عدد أتباعه كلما Coy‏ مصالحه الدنيوية التی 
تميل إلى تزييف الروح الاجتماعية فيه. لذا فإن الدين قد 
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يكون متحیرا بين قوة جذب نزعتين متعارضتين : البحث عن 
السلطة الاجتماعية من جانب والبحث عن العلاج الاجتماعي 
حساب الطرف الآخرء فكلما اقترب من طرف ابتعد عن 
الطرف الآخر. إن كلا قرني المعضلة حاد فعلا! 

من المحتمل تحت بعض الظروف المواتية أن يجتمع كل 
من المثالي والواقعي في نظام واحد لا يذهب بعيداً جدا 
باتجاه طرف معين على حساب كبير من الطرف الآخر. يمكن 
أن يقف النظام في الوسط الذهبى (Golden Mean)‏ فى 
[الاصطلاح الأرسطي] الاعتدال حيث يتم رفع الواقعي بشكل 
ما إلى مستوى أعلى وينزل المثالي إلى مقدار BIS‏ من lle‏ 

ولكن هذا الموقف كما هو واضح ليس إلا موقفاً غير 
«الوسط الذهبى» الاعتدال. يرينا التاريخ أن المجتمع 
الإنساني يتأرجح كالبندول من جانب إلى آخر. إنه یمر بنقطة 
أن قانون الزخم يدفعه أبعد من نقطة المنتصف لكي يكون 
تحت تأثير القوة المعاكسة بعد ذلك بقليل وهلم جرا. 
الكون كما یوصح أا سواء كان ذلك عضويا أو عير 


(۱) ل. ب. آدواردن التاريخ الثورة الطبيعية: الفصل الأول وما بعده. 
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عضوي أو فائق العضوية. إنه یمکن أن یکون منطق الحركة 
والتغيير الكوني. يبدو أن المنطق الارسطي الخاص بالطبيعة 
الثابتة باطلاً هنا في ظل مثل هذا التغير المتواصل» حيث كل 
شىء فى حركة مستمرة. ويبدو أيضاً أن بحث القرون الوسطى 
عن الحقائق الثابتة والدائمة ليس ذا صلة بحياتنا التي هي في 
تغير مستمر. 

إلا أن هنالك الكثير من المفكرين الاجتماعيين فى 


الوقت الحاضر الذين مازالوا یفکرون فى إطار الأفكار 
الأفلاطونية والحقائق الثابتة. إذا Lad‏ إلى سوسيولوجيا 
الإسلام فإننا لا نزال نجد في العالم الإسلامي عدداً وفيراً من 
OES‏ الذين يشغلون أنفسهم بنمط تفكير القرون الوسطى 
نفسه ونراهم يجهدون بجدية في سبيل معرفة «فيما ادا كانت 
الدجاجة أو البيضة أسبق». يحاول كل مذهب في الإسلام أن 
يثبت من خلال المنطق الأرسطي أنه الممثل الفعلي للحقيقة 
المطلقة. وأن المذهب المخالف ليس الا مجرد بدعة أو 
هرطقة غير عقلانية. 

آمل أنني وفقت إلى بيان أنه لا يوجد حقيقة مطلقة لدى 
أي من الطرفين. يمكن أن يمثل كل واحد منهما مرحلة من 
المراحل المتعددة في الإسلام. بمعنى آخر يمكن أن يمثل كل 
منهما سمة من سمات الحلقة الديالكتيكية التى مرّ من خلالها 
تاريخ الا سلام. ۱ 

بدأ الاسلام by»‏ نقيأ مثل باقى الحرکات الدينية. كان 
جمیع الذین جلبهم الاسلام في البداية تقریبا من 
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المستضعفین الذین وجدوا فيه بلسماً لمشاعرهم الجريحة. 
یسمی الإسلام نظاما Ll‏ 0 دينياً. تتطور في جميع الأديان 
فى المراحل المتأخرة من نموها اهتماماً فى الشژون 
السياسية والتنظیم السیاسی ویکمن الاختلاف الوحید هنا بين 
الاسلام وبقية الأديان - إن وجد مثل هذا الاختلاف - في 
حقيقة أن الدمج بين الدين والسياسة في الاسلام حدث في 
زمن النبي. لذا نجد أن القرآن الكريم مقسم فعلیا إلى 
قسمین : واحد ینتمی إلى مكة حيث كان النبی Large‏ بصورة 
كبيرة بالدعوة السلمية للدين» والقسم الثاني ینتمي إلى 
المدينة المنورة حيث تطوّر لدى النبى اهتمامه السياسى. يبدو 
أن البروفسور براون يفضل مثل هذا الجمع للدین والسياسة 
في الاسلام على الدين الصرف في المسيحية. إن المثل 
العليا للإسلام في نظره أدنى من مثل المسيحية إلا أنها 
بالرغم من ذلك أكثر عملية وقابلة للتحقيق فعليا من مثل 
Ops‏ 


الا أن هذا «الوسط الذهبي» أو الدمج العملي للمثالي 
والواقعي الذي حدث مبكراً في تاريخ الاسلام لا يمكن 
بالتأكيد أن يكون دائميا تحت الضغوط المنحرفة لتغيّر الزمن. 


لاحظنا فيما سبق من الفصول المتقدمة أن هذا الوسط 
الذهبی [الاعتدال] استمر لسنوات قلائل بعد موت النبى. 
(۱) ي. براون. تاريخ الأدب الفارسي : المجلد الأول. ص 188. 
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فما أن oly‏ مباذخ بلاد فارس والهلال الخصیب تصب في 
مركز الامبراطورية الاسلامية حتی بدأ البندول بالمیل إلى 
الطرف «الایمن». كان المیل المتطرف إلى الیسار قد ولی 
وبدأ الديالكتيتك [الجدلية] يعمل بالاتجاه المعاکس وبات 
من المتوقع ظهور حركة اجتماعية جديدة. 
یمکننا أن نرسم مقارنة واقعية مفيدة بين الثورة 
البروتستانتية التی نشأت ضد البابوية الدنيوية وبين الرفض 
الشيعي الذي Ls‏ ضد الخلفاء المترفین. تمثل البابوية انتصار 
الكنيسة وتأسیس ملکوتها الدنيوي» وتشیر في الوقت نفسه 
إلى انحدار الدین النقي الذي جاء به المسیح. يصدق الشيء 
نفسه بالنسبة للخلافة في الاسلام» فهي تمثل انتصارها 
وتاسیس امبراطورية هائلة» وهي تشیر في الوقت نفسه إلى 
الابتعاد عن مثل الزهد التى cle‏ بها محمد. كان محمد 
یش الحجر على بطنه لتخفيف ألم الجوع بینما نرى الخليفة 
المتوكل العباسي يحتفظ ب 4000 جارية في قصره"". 
أضف إلى هذا آننا نری المسلمین التقلیدیین یعتبرون هذا 
الخليفة - الذي یسمی «نیرون الشرق» - محیی السُنة GY‏ 
قضی على البدع بشراسة قصوی. یقول أحمد أمين : 
بالرغم من حقيقة أنه كان من أكثر الخلفاء ظلما الا أن 
السنة یبجلونه ویعذرونه على أفعاله المشينة .... لکن 


(2) درویش مقدادي. تاريخ الامة العربية: ص 320. 
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كثيراً من المحدئین غفروا له سوء آفعاله بعدما رأوا 
أحلاماً تذکر أن الله غفر له . 

في الحقيقة كانت المؤسسة الفريدة للخلافة التي كان 

من المفترض أن يجتمع فيها المثالي والواقعي في نظر جميع 
دارسي الاسلام تقريبا ون الأساس من وراء نشوء 
المذاهب الاسلامية المتعددة(“ 

تتناول هذه الدراسة بصورة أساسية الانقسام الي 
الشيعي على أساس أنه بمشل بصورة واضحه معضلة 
الإسلام» ويمكن أن یعتبر على أنه الخلاف المذهبي الرئیس 
الذي دخلت فيه جميع المذاهب الإسلامية الأخرى بشكل 
أو بآخر. 

واجه الإسلام العديد من المسائل الخلافية المذهبية 
المتتابعة وبالأخحص فى الفترة المبکرة من تاريخه عندما 
بلغت الخلافة أوجها. ومن الغريب أيضاً أن جمیم تلك 
المسائل اختفت باستثناء واحدة ألا وهي: الخلاف السني 
الشيعى. يبدو أنه لا يوجد مكان دائمى أو بالأحرى لا 
یوجد وظيفة اجتماعية أخرى للمسائل الخلافية الأخرى. 
ومن أجل تمثيل الصراع العويص بين المثالي والواقعي كان 
لا بذ من أن يكون هناك فريقان فقط » كما أتصور: fies‏ 
أحدهما الواقعى وهو بهذا يدعم الخلافة» بينما يمثل الآخر 


)1( أحمد أمين» ظهر الإسلام : المحلد الأولء ص 8 1. 
)2( احمد آمین. فجر الاسلام: ص 254 وما بعدها. 
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المثالی وهو بذلك یعارض الخلافة. وکان لا بد للمذاهب 
الاخری التی ظهرت هنا وهناك GY‏ سبب من الاسباب اما 
الانضمام إلى أحد الجبهتین الرئیسیتین أو الاضمحلال. 
وهذا ما حدث علی ما یبدو في التاریخ المذهبی للاسلام. 

لا يعني هذا بالطبع أن السنة هم واقعیون بکل معنی 
الکلمة أو أن الشيعة مثالیون على نحو مجرد. يصح أن نقول 
ob‏ لا یوجد ظاهرة خالصة بشکل مطلق في المجال 
الاجتماعي بل یوجد میول معينة باتجاه هذا الشيء أو ذاك. 
آمل أنني استطعت أن أظهر بوضوح المیول المميزة لكل 
طرف. ترسم لنا قضية الخلافة التي تعتبر هذه الميول قلب 
النزاع المذهبي في الاسلام . یعتبر السّنة أي شخص یصل 
إلى السلطة - سواء كان ذلك بحق آم بغیر حق - خليفة 
شرعيا بینما يتشدد الشیعه فیما یتعلق بمژهلات الخلیفه 
حتی آنهم طوروا مفهوم العصمة والقداسة من غير اعارة 
الکثیر من الاهتمام إلى إمكانية تطبیق مثل هذه العقائد 
المثالیه بصورة عملية. 

على کل حال لابد أن لا ننسی أن هذا الاختلاف فى 
الميول الذي يميّز الشيعة عن EL‏ هی قضية تأريخية أي إنها 
تنتمی الی الماضی. یمکن OF‏ یجد المرء فى الوقت الحاضر 
تشابهاً بين ا والشيعة أكثر من الاختلافات» بمعنی Lal‏ 
یمکن أن نلاحظ نمطا من المواقف المادية تتخلل العقائد 
الشيعية» وبالمقابل نری آنماطا من المواقف المثالية تتسلل 
إلى العقائد السنبه. 
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أعتقد أنه من الطبيعي أن نتوقع أن یکون الشيعة أقل 
مثالية شيئاً فشيئاً مع مرور الزمن مع تستمهم السلطة هنا 
وهناك. وبذا أصبحوا عالقين فى الشؤون الاجتماعية 
والمصالح الدنيوية. إن الدينامية الاجتماعية لا تسمح للأشياء 
بالبقاء على حالها لوقت طويل. لاحظت أن باقر المجلسی. 
الفقيه الکبیر الذي لعب دورا كبيراً في انتشار التشيع في بلاد 
فارس إبان العهد الصفوي» كان يبدي بعض الميول نحو 
التفكير الواقعي الذي بالكاد نراه لدى العهود المتقدمة("". 
يبدو أنه ليس مقتنعا بالتفكير المثالي المحض الذي كان يميز 
التشيع في الماضي. إن التشيع في عصره لم يعد يمثل ثورة 
المستضعفين» بل إنه يمثل مؤسسة دينية منتصرة تتمتع بنوع 
من التجربة العملية. عندما كان المجلسى يحاول ‏ على 
سبيل المثال - أن يكون منصب الامام إلهياً فإنه يمزج نقاشه 
المثالي المعتاد بعنصر قوي من التوضيحات الاجتماعية 
الواقعية. يقول المجلسي: إذا قام الملك بخلع واحدٍ من 
ولاته في أحد المدن من غير أن يعيّن واحداً مكانهء أو إذا 
قام شيخ قبيلة بترك قريته ويترك قومه يديرون أمورهم كما 
يشاؤون» فان مثل هذا الفعل يكون غير حكيم. كيف إذن 
نجد الحكمة في ترك الله أو نبيه GU‏ من غير أن يسمي 


لهم إماماً من بعد النبي2). 


)1( دوایت دونالدسن ‏ المذهب الشيعي : we‏ 311 وما يليها. 
)2( دونالدسن: المصدر السابق نفسهء ص 3[3. 
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أما بالنسبة للسّنة فهنالك اتفاق بين دارسي الاسلام أن 
العدید من المیزات المثالية تخللت عقائدهم تحت تأثير 
الحركة الصوفية. 

رأينا من قبل أن الحركة الصوفية تشبه التشیع في میولها 
المثالية. یکمن الاختلاف الرئیس بين هاتین الحرکتین 
المثالیتین كما لاحظنا فى حقيقة أن التصوف هو معارضة 
فردية Ly‏ التشیع معارضة جمعية أو اجتماعية. یمکن أن 
يفسّر لنا هذا السبب الذي لاجله لا یعتبر السَنة التصوف 
حركة ذات خطر على الدولة الاسلامية أو صاحبة بدعة. 

على کل حال op‏ السُنة بدأوا تحت تأثير الصوفية 
بالاعتراض على دنيوية خلفائهم بالرغم من خفة وسلمية ذلك 
الاعتراض. وبدأوا أيضاً كما هو الحال لدى الشيعة بانتظار 
المنقذ ال لهي - المهدي الذي اسيظهر في آخر الزمان ليملا 
الارض تا وعدلاً بعدما تفت ظلما 1 Dí ny‏ وأصبحت 
قبور بعض شیوخ الصوفية بالنسبة للسنة مزارات Ga‏ إليها 
الناس وأماكن لاقامة الشعاثر الدينية وتقدیم النذور وهي 
ظاهرة مشابهة لما عند الشيعة Lad‏ یخص أئمتهم الذین یمثلون 
بالنسبة لهم المثل الاعلی لثورتهم. 

لا بذ أن نتذكر هنا أن فكرة «المهدي» دخلت العقيدة 
السنية مباشرة بعد انحطاط الخلافة. يقول مكدونالد: 
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إنهم فى وسط العتمة المتزايدة e‏ اليقين - 
والاجتماعی GEV,‏ والعرفانی - تشبثوا بفکرة or‏ في 
آخر الزمان(۲۱. 

یمکننا أن نستنج إذن أن SI‏ وقعوا أخيرا تحت ظروف 
تشبه إلى حد ما الظروف التی فادت إلى ظهور التشیم قبل 
فرون. آصبح EO‏ الذین کانوا یملون الطبقات الغنية في سابق 
عهد الامبراطورية الاسلامية OV)‏ مضطهدین ویساء معاملتهم 
كما حصل لاخوانهم الشيعة من قبل. إن الواقعية كما رأينا هي 
سلوك الطبقة الحاكمة المتفائلة فما أن یلحق الجور بتلك 
الطبقة فان سلوکها بالکاد یکون badly‏ في طبیعته. ولذا نراها 
تتغمس في أحلام اليقظة ونمط التفکیر المثالي. 

وهذا ما كان عليه أهل السْنة. فسرعان ما ضعفت سلطة 
بالتطلع إلى المنقذ الالهي الذي من المفترض أن يعيد المجد 
القدیم ومثل الإسلام العلیا. 

یمکننا أن نستنتج في ظل هذا التطور في عقائد كل من 
Eo‏ والشيعة أن الانقسام السّنة ‏ الشيعة لم يعد يمثّل معضلة 
الإسلام في ما يخص المثالي والواقعي. إن هذا الاستنتاج في 
رأيي هو استنتاج صحيح إلى حد بعيد. ولكن يجب أن لا 
ننسى هنا أن الميول التقليدية لهاتين الفئتين لا يمكن أن تختفي 


)1( د. >= معدونالد sos‏ #المهدي». موسوعة الإسلام: الم‌جلد JI‏ ص 
V3‏ 
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نهائياً من غير أن تترك LUT‏ أو «ندبات» من جراء مواقفهم 
المتعارضة فى الماضی. عادة ما تخلف الأحداث التاريخية 
نوعاً من الأثر في أذهان الناس - بصورة واعية أم غير واعية - 
لفترة طويلة بعد حدوثها بالخصوص عندما يكون الناس 
محافظین» أي عندما يبجلون الماضي ويلتمسون فيه الاستنارة. 
ذكرت أن بعض أثار الواقعية لا زالت واضحة في المذهب 
الستي بالرغم من ميلها الجديد نحو المثالية. لربما يكون من 
الغريب ملاحظة أن أكثر الأشخاص الذين ظهروا باسم المهدي 
في العالم الإسلامي في القرون المتأخرة كانوا من السّنة وليس 
من الشيعة. إنه من الحقائق الثابتة جدا أن الشيعة أرسخ وأقوى 
في اعتقادهم بالمهدي من السنة غير أنه لم يظهر حتى الآن أي 
مهدي شيعي باستثناء واحد وهو الباب الذي ظهر في بلاد 
فارس خلال القرن الماضي وأسن الحركة البهائية المعروفة. 
إن السبب الذي يقف وراء هذه الظاهرة الغريبة ‏ كما 
أعتقد ‏ هو أن فكرة fal‏ السّنة عن المهدي هي أكثر واقعية 
من فكر الشيعة. يعتقد الشيعة أن إمامهم الثاني عشر. 
المهدي. الذي ولد عام 255 بعد الهجرة ما Le Jij‏ وأنه 
فقط اختفی من هذا الجزء من العالم والتجأ إلى «الجزيرة 
الخضراء» حيث ينتظر الأمر الإلهى بالظهور يوماً ما في 
المستقبل وينقذ المؤمنين. إنه حي بالمعجزة الإلهية وسيظهر 


ویهرم أعداءه التاريخيين بقدرة الله Mal‏ 


)1( دونالدسن » موسوعة الزسلام : pall‏ + الحادي شر . 
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أما مهدي EI‏ فهو رجل عادي وانه سیولد ویکبر مثل 
أي رجل آخر وسیقوم في اللحظة المناسبة لیرفع صوته ضد 
دنيوية الناس الشديدة» وبعدها سيعيد للاسلام مجده الأول 
بقوة من الله وحول. 

أنتح GO‏ الکثیر من مدعي المهدوية وذلك لوقوعهم 
تحت هذا النمط من التفکیر الواقعي حول المنقذ القادم في 
آخر الزمان. وکانت النتيجة كما يرى الاستاذ أحمد أمين 
تضلیل الجماهیر ونشوء الثورات المتتابعة في تاريخ 
OLY‏ 


يشتكي أحمد أمين بمرارة من هذه الفکرة «الموذیه! من 
توقع «المهدي» ويلوم الشيعة على أنهم من اختلقها. إنه 
يعتبرها عقيدة خرافية تخالف النظام الطبيعي ولا تنسجم مع 
التفكير السليم. يبدو لي أن الأستاذ أمين لا زال يفكر 
بالأمور الاجتماعية من المنظار الجدلى الساكن الذي كان 
يميّز تفكير القرون الوسطی» ويبدو أنه غير قادر على إدراك 
أنه ليس بالإمكان دائماً تطبيق التفكير العقلانى والتأملات 
المسترخية على الحراك الاجتماعی. ۱ 

إنني آری أن عقيدة المهدي في الاسلام - سواء كانت 
لدی الشيعة أو السْنة - تمثل في هذه الأيام الصراع بين 


)1( احمد آمین. ضحی الاسلام: المجلد الثالث» ص 244. 
)2( المصدر sanii‏ ص 245-244 
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المثالي والواقعي. وکلما مر الزمن یصبح الاقتراب من JE‏ 
النبي اجب نامب ویصبح هذا الموقف بلا شك عبئا 
Mt‏ جداً على وجدان المسلمین المؤمنين. ويلجأ المتصوفة 
- كما هو الحال لدی الرهبان - إلى طرقهم الذاتية لتحصیل 
الخلاص» ولکن باقي المسلمین الذین یتعلمون من نبيهم 
التعامل مع الحياة بصورة جماعية قد لا یکونوا راضین 
بالاجتهاد الشخصي. إنهم دائما یتوقعون ثورة اجتماعيه 
وإنقاذاً اا لذا فإن عقيدة المهدوية هى الجواب 
المناسب على ذلك. غير أن المعضلة ما تزال موجودة 
ووجودها لن بويت الا إذا توقف المجتمع عن الحركة 
وذلك Wd‏ سيكون ذ في آخر الزمان.. 
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المصادر والمراجع 


الکتب العربية 

احمد آمین ‏ ضحی الاسلام الجزء الثالث - القاهرة لجنة 
التالیف 1943.1938 

ظهر الاسلام - القاهرة لجنة التألیف - 1945. 

فجر الاسلام - القاهرة لجنة التالیف - 1945. 

ابو يوسف يعقوب ‏ کتاب الخراج ‏ القاهرة المطبعة السلفية - 


صادر 1928. 


الحاحظط - المیان والتبیین _ الجرء 3 datas‏ مصطفی محمد 


. |] 02 


جورجی زیدان - تاربخ التمدن الاسلامي ج 5»القاهرة دار 
الهلال - 902 1. 


تاریخ الكوفة. مطبعة الحيدرية 1356 em‏ البراقي . 
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درويش عبد القادرالمقدادي - تاريخ الامة العربية - الطبعة 2 
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عبد الرحمن بن خلدون. المقدمة ‏ مطبعة مصطمی محمد. 
ala‏ ة . 
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الاستقامة. 
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محمد مهدي الکاظمی = خصائص الشيعة = بغداد ۳ » ۵ جرد 
دار السلام ؛ 1 هجري. 
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amma هذا الکتان‎ SSS 


إن آي دين يظهر 2 البداية کرفض أو ردة Jad‏ ضد ظاهرة معينة 2 
الجتمع ویتغیر 4 النظرية والتطبیق تبعا للتغیرات نموه الدنيوي 
ونجاحاته واخفاقاته وطبيعة الناس الذين یسودون فيه وما شابه من 
الأمورالاخری. قام العدید من الکتاب بدراسة تاريخ الديانة المسيحية 
وحتی اليهودية على هذا النوال بینما پوجد نقص کبیر 4# الدراسات 
الا جتماعية للإسلام. 

هذه ا لدراسة بخلاف بعض الآعمال» تحاول دراسة بعض النظریات 
الا جتماعية للإسلام لیس بوصفها أفكارا منطقية موجودة 2 فراغ 
بل کونها إيديولوجيات 2 تفاعل مستمر مع الظروف الا جتماعية التي 
ظهرت فیها. إن الصراع بين الثالية والواقعية موجود 2 کل طور من 
أطوار الجتمع الإنساني؛ ولكنه ليس من المبالغة القول إن ذلك الصراع 
أبرزنفسه بصورة شديدة جدا 4 تاريخ الإسلام. نحاول 2 هنه الدراسة 
مناقشة أسباب وتطور هذا الجانب المميز للإسلام. 
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